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CHRISTOPH DOHMEN 
Muß der Exeget Theologe sein? 
oder 
Vom rechten Umgang mit der Heiligen Schrift* 
"Also: Lieber Freund, sei ehrlich: Du verstehst von Exegese weniger, als wün-
schenswert wäre. Du machst als Dogmatiker mit Recht den Anspruch, eigenen 
Rechtes Exegese und biblische Theologie betreiben zu dUnen und nicht bloß die 
Ergebnisse der Fachexegeten zu übernehmen, weil es deine Aufgabe als Dogmatiker 
selbst ist, mit allen Mitteln auf das Won Goues zu hören, wo immer es ergeht, und 
es nirgends besser gefunden werden kann als in der Heiligen Schrift"!, 
Der Exeget, der diese selbstkritische Belehrung des Dogmatikers Karl 
Rahner an seine Fachkollegen hört, wird - wenn er seine Sache ernst 
nimmt - keineswegs Beifall klatschen wollen, weil er hiervon viel unmittel-
barer angesprochen und getroffen ist als jeder Dogmatiker; denn was für 
diesen lediglich als Frage nach einer theologisch verantwortbaren Grundle-
gung seiner Dogmatik begegnet, wird für jenen zur Krise, zur Frage nach 
seinem eigenen Selbstverstä.ndnis. Er, der Exeget, kann nun einmal keinen 
Exklusivanspruch auf die Heilige Schrift reklamieren, wenn auch seine 
einzige Aufgabe darin besteht, diese auszulegen. Das Besondere dieser 
Aufgabe kann aber auch nicht darin liegen, das, was allen Theologen 
z.ukommt, besser als alle machen oder mit größerem literaturwissenschaft-
lichen, philologischen oder historischen Aufwand treiben zu müssen. Dem 
Exegeten ist - was manch einer bedauern mag - auch keine authentiuhe 
Interpretation der Heiligen Schrift zugesprochen, oder vielleicht doch bes-
ser, zugemutet. Die Exegese scheint vielmehr eine Art Luxusartikel der 
Theologie zu sein: Aufgrund ihrer inneren Ausdifferenzierung (AT, NT, 
Zeitgeschichte, biblische Archttologie etc.) tritt die Exegese als breit und 
großzügig angelegte Disziplin mit hochspezialisierten Vertretern auf, de-
ren Umgang mit z.ahlreichen Sprachen und verschiedensten Texten bei 
unterschiedlichsten Methoden das ganze Vorgehen ein wenig verschnör-
kelt und undurchsichtig erscheinen Iä.ßt, wenn auch hierbei gelegentlich das 
eine oder andere anregende oder interessante Detailergebnis zutage ([·itt. 
Insgesamt aber kommt man nicht an dem Eindruck vorbei, daß für viele -
leider auch Theologen - dieses sich so darstellende Fach nicht unbedingt 
• Der vorliegende Beitrag stellt die erweitene Fassung meiner öffentlichen Antritts-
vorlesung anl~ßlich der Habilitation fOr das Fach ,.Aluestamendiche Wissenschaft" an 
der Kath.-Theol. Fakultlltder Universit!lt Bonn vom 11. 6. 1988 dar. 
I K. RAHNER, Exegese und Dogmatik, in: DERS:, Schriften z.ur Theologie Y, Einsie-
dein-Zürich-Köln 1962,9). 
lebensnotwendig sei. Sich solchen Beurteilungen und Verwicklungen be-
wußt, stellt sich der Exeget bereitwillig und erleichtert hinter Kar! Rahner, 
der in Fortführung des oben z.itierten Gedankens seinen Systematikerkolle-
gen zuruft: "Hab' Geduld mit dem Exegeten"'2. 
Viele - und nicht nur Dogmatiker - scheinen heute aber gerade diese 
Geduld mit der Exegese nicht mehr aufbringen zu können oder aufbringen 
zu wollen. Ihnen ist der Weg des Exegeten zum Verständnis eines Textes zu 
lang geworden, als daß sie willens wären, ihn in dieser Weise noch mitzuge-
hen. Es ist aber nicht allein der hohe Spezialisierungsgrad der Exegese -
dieser ließe sich, wenn er vom Ergebnis her gerechtfertigt wird, vielleicht 
noch in Kauf nehmen' -, das Dilemma ist vielmehr dadurch bestimmt, daß 
ein Methodenpluralismus bzw. eine Unsicherheit im Methodischen inner-
halb der Exegese begegnet, von dort her nach außen schlägt und so dem 
Außenstehenden den Eindruck vermittelt, als würden Ergebnisse exegeti-
scher Arbeit schon dadurch relativiert, daß irgendwer irgendwo mit ande-
rer Methode auch zu vö!lig anderen Ergebnissen kommen kann. Vergeblich 
sucht der Nichtexeget nach allgemein anerkannten exegetischen Ergebnissen, 
die Grundlage für sein eigenes Denken und Handeln werden können. Schon 
mit den Anf!lngen der sogenannten historisch-kritischen Exegese steHt sich 
dieses Problem der überbrückung der Distanz zwischen historischer Be-
schreibung und ErkJärung und aktueller Bedeutung~, so daß von hierher 
auch verständlich ist, daß heute nicht nur Kritik an der gängigen wissen-
schaftlichen Bibelauslegung zu hören ist, sondern man sogar auf völlige 
Ab lehnung Stößt . ..,Neue Methoden" oder .,Auslegungsarten" wollen Abhil-
fe schaffen, indem sie durch tiefenpsychologische, materialistische, sozial-
geschichtliche, feministische, existentiale u. a. Lesweisen einen unmittelba-
reren, einfacheren und direkteren Zugang zur Bibel gewinnen wollen}. 
Der Exeget selbst hingegen steht auch in einer Zwickmühle; er kann 
sich gerade dann, wenn er seine spezifische Aufgabe der Schriftauslegung 
wahrnimmt, nicht von der innerfachlichen Methodenreflexion und -dis-
kussion dispensieren, weil er sich und anderen Rechenschaft ablegen muß 
über die Art und Weise seiner Erklärung und Deutung. Die wissenschafts-
theoretischen Forderungen uber Nachprüfbarkeit, Intersubjektivität und 
! A.a.O. 94. 
J Vgl. F. HAHN, Exegese, Theologie und Kirche, ZfhK74, 1977, 26 f . 
• Zum (forschungs -)geschichdichcn Hintergrund vgl. H. GM!' REVENTLQW, Haupt> 
probleme der aluemmentlichcn Theologie im 20. Jahrhundert, (EdF 173) Darmstadt 
1982,15 ff. 
j Vg!. H. HARSCHIG. Voss (Hg.), Versuche mehrdimensionaler Schriftauslegung, 
SIUltgan-MOnchen 1972; W.J. HOLLENWEGER, Eine andere Exegese, VuF 26, 19BI, 
5-24; sowie die .Materialsammlung~: Neue Exegese, Stultgan 1975 und das Themcn-
heft ~Die Bibel im Widerstreit der Interpretationen- Com;:ilium 10,1980. 
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Kommunikation verlangen danach, sich der Methodenfrage z.u stellen6 j der 
Blick wird aber verfälscht, wenn die Methodenfrage zum alleinigen Aus-
gangspunkt und Entscheidungskriterium der ganz.en Bibelauslegung ge-
macht wird und sie so mit einer gewissen Ausschließlichkeit ins Zentrum 
des Interesses geruckt wird. Anders gesagt: wissenschaftstheoretisch läßt 
sich ein Problembereich niemals allein von der Frage nach der Methode her 
angehen und lösen, vielmehr gehört eine Betrachtung und Bestimmung des 
Untersuchungsgegenstands selbst in unmittelbarer Korrelation zur Metho-
denfrage hinzu, um zu einem tragfähigen Ergebnis z.u gelangen7• Der 
Untersuchungsgegenstand und die an ihn herangetragenen Fragen mUssen 
den Ausgangspunkt und das Ziel jeder wissenschafdichen Beschäftigung 
mark.ieren, die sodann ihre Durchführung in einer dementsprechenden 
Methode finden kann'. Liegt deshalb nicht in der Betrachtung des Gegen-
standes der Exegese ein Ansatzpunkt, von dem aus ein Weg aus der skiz-
zierten Krise der Exegese gefunden werden könnte? 
I. Ober den Gegenstand der Exegese 
Auf den ersten Blick scheint es recht einfach, den Gegenstand der 
Exegese in den Blick zu nehmen: Es ist das Alte bzw. das Neue Testament 
oder auch beide zusammen, und insofern es sich dabei immer um Schriften 
und Bocher handelt, ist eine Folgerung, wie sie beispielsweise von W. 
Richter gezogen wird: .. Die Bibelwissenschaft ist somit ein kleiner Zweig 
der Literaturwissenschaften; sie ist Literaturwissenschaft"i, einsichtig und 
klar. Die BeStimmung entpuppt sich aber als einseitig, wenn man nach dem 
fragt, was denn den Exegeten vom Literaturwissenschaftler rUr altorientali-
sehe, hebrä.ische oder griechische Literatur unterscheidet. Die Ausschließ-
lichkeit, mit der der Exeget gerade auf diese Schriften festgelegt ist -
unabhängig davon; ob er zu ihrer Erklärung andere Schriften und Bocher 
hinzuzieht -, läßt nach dem Besonderen der Schriften, die dem Exegeten 
als .. Heilige Schrift" und nicht als Literatur eines bestimmten Volkes, einer 
bestimmten Zeit, eines bestimmten Raumes oder Stil richtung eec. anver-
traut sind, fragen. Die Exegese bedarf also einer theologischen Beschrei-
bung ihres Gegenstandes. Bisher hat sie es aber meist der Fundamental-
theologie oder der Dogmatik oberlassen, ihren eigenen Gegenstand - die 
~ Zum wissensch:lftstheoretischen Ort der Methodenfrage ~gl. J. B. LOTZ. Methode 
in: W. BRUGGER (Hg.), Philosophisches Wörterbuch. Freiburg-Bue1.Wien "1976, 
24~-246. 
1 ygl. auch die Andeutungen von W. RICHTER, Exegese als LilC:l".lturwissenschaft, 
GöttIngen 1971, 11-17, z.um "Gegenstand" der Exegese im Horizont der Methodenkri· 
tik. 
I Vg!. A. KELI.ER. Wissenschafl'5theorie in: W. BRUGGER (Hg.), Philosophisches 
Wörterbuch, freiburg-Basel. Wien "1976, 473. 
9 W. RICHTLR, Exegese als Literaturwissenschaft, a. a. Q. 12. 
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Heilige Schrift - theologisch in dieser Weise zu erfassen. Aus den knappen 
vorausgegangenen Erklärungen wird aber deutlich, daß sie diese Unterlas· 
sung auf Kosten ihrer eigenen Standortbestimmung begangen hat. Der 
Exeget muß sich bewußt machen, daß die von ihm bereitwillig an die 
Systematik übergebene Aufgabe einer Theologie der Heiligen Schrift° zu 
einer Abhängigkeit fühn, die - weil meist unbewußt akzeptiert - wesent· 
lieh tiefer greift als die so lange bestimmende Einbindung der Exegese in 
die Dogmatik, die wohl mit Recht vor allem durch die Arbeiten vonJohann 
Philipp Gabler und Johaon August Ernesti im 18. Jh. aufzulösen begonnen 
wurde ll . Die heute vorfindliche Trennung von Exegese und Dogmatik ist 
wissenschaftstheoretisch unaufgebbar, weil die Art der Fragestellung in 
beiden Bereichen eine andere ist l2, was aber nicht impliziert, daß die beiden 
Disziplinen bestimmte Gemeinsamkeiten auseinanderdifferenzieren müß-
ten, um sich. voneinander abzusetzen. 
Sollen die Ergebnisse der Exegese komm unika bel sein - eine selbstver· 
ständliche wissenschaftliche Grundforderung (s.o.) -, dann muß der Exe-
get tiber seine Methoden von seinem Gegenstand her, auf den er diese 
anwenden will, nachdenken; er muß sich also vo~rab mit der Bibel als der 
.,Heiligen Schrift" beschäftigen, bevor er tiberhaupt an ihre Auslegung 
herangehen kann. Sich dieser Schrift zuwendend steht einem jeden - ob 
Exeget oder nicht - erst einmal ein Textkonvolut gegenüber, dessen Ein· 
heit nicht unmittelbar zutage tritt. Ein Einheitsfaktor dieser .,biblia"13 fin-
det sich lediglich darin, daß sie alle teilhaben an dem, was das Attribut 
"heilig" aussagt. Dies kommt aber nicht dem einzelnen biblischen Buch voll 
umfänglich zu, denn die Bezeichnung .,Heilige Schrift"l. bleibt der Summe 
all dieser Bücher allein vorbehaltenl~. Der Singular Schrift für diese vielen 
10 Zur Besonderheit cincr "Theologie der Heiligen Schrift" _ nicht im Sinne einer aus 
der Schrift erhobenen Theologie noch im Sinne einer schrihgem!lßen Theologie, son-
dern im Sinne eines theologischen Verständnisses der Heiligen Schrift - vgl. K. RAH-
NER, SM 4, 1969,428-430. 
11 Vgl. daz.u den Überblick bei H .-J. KRAUS, Geschichte der historisch-kritischen 
Erforschung des Allen Testaments, Neukirchen-Vluyn '1969, 151. 166; H. GRAF RE· 
VENTLOW, Haupeprobleme der alttestamentlichen Theologien im 20. Jahrhundert, 
a. a. O. (s. o. Anm. 4) 2-5. 
12 Zum wissenschaftstheoretisch relevanten Unterschied zwischen historischer und 
systematischer Fragestellung vgl. A. SEIFFERT, Einfuhrung in die Wissenschaftstheorie 
2, MUnchen 1975, 152 ff. 
I) ZU Phänomen und Problem vgl. N. LoHFINK, BUcherei und Buch z.ugleich, in: 
DERS., D:uJUdische am Christentum, Freiburg-BaseJ - Wien, 1987, bes. 217 H. 
I~ Vgl. W. SEINERT, Heilige Schrift, Lexikon der katholischen Dogmatik, Freiburg-
Basel -Wien, 1987,241 -245; K. RAHN ER, Heilige Schrift, LThK S, Freiburg ' 1960, 
115-119. 
15 Auf die Beachtullg der Einheit der verschiedenen BUchcr hat N. LoHrINK im Zu-
sammenhang mit du Frage nach Inerranz. und Inspi ration der Schrift hingewiesen, vgl. 
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verschiedenen Bücher wird nur von dem hinzugesetzten qualifizierenden 
Adjektiv "heilig" her verständlich. Darin - und nicht in thematischen 
Gemeinsamkeiten oder formalen Ähnlichkeiten - liegt das einheitsstiften-
de Moment, das rechtfertigt, von der einen Heiligen Schrift zu sprechen l6 • 
Wie im einzelnen die Heiligkeit der Schrift auch immer gedacht werden 
mag: wenn von ihr gesprochen wird, soll in jedem Fall angezeigt werden, 
daß in oder bei diesen Schriften ein Beruhrungspunkt zum Göttlichen 
vorliegtl7, der diese Schriften von allen ähnlichen - eben profanen - zu 
trennen vermag. 
Dies wiederum läßt sich nur auf dem Hintergrund einer Gemeinschaft 
begreifen, die in der Weise zum Träger einer Überlieferung wird, daß sie in 
solchen Schriften Zeugnisse ihrer Glaubenserfahrungen und Normen ihrer 
Lebensgestaltung erkennt. Das schriftlich fixierte Wort wird aufgrund des 
Zeugnisses derjenigen, die es gesprochen bzw. überliefert haben, als .. WOrt 
Gottes" geglaubt, wie dies beispielsweise I Thess 2, 13 besonders klar zum 
Ausdruck bringt: "Und auch deswegen danken wir GOtt unablässig, daß ihr 
das Gotteswon unserer Predigt, als ihr es empfingt, nicht als ein Men-
schenwort entgegengenommen habt, sondern als das, was es wirklich ist, 
als Gotteswort; es erweist sich ja auch in euch, den Glaubenden, als wirk-
sam "11. Die Heilige Schrift, in der dieses Gotteswort - ob als von Gott 
gesprochenes oder in seinem Namen verkündetes - festgehalten ist, kann 
somit selbst als Wort Gottes bezeichnet werden. "fn der Heiligen Schrift 
kommt das Wort Gottes nicht unmittelbar, sondern in der Brechung durch 
menschliche Kommunikationsformen zum Ausdruck"I'. Die Begegnung 
des Wortes im Menschenwort der Schrift fordert den Glauben an das 
Zeugnis dieser Schrift20, Dieser Glaube richtet sich dann aber auf den 
Ursprung der Schrift selbst, d. h. das Zusammenwirken von GOtt und 
Mensch bei der Abfassung der verschiedenen Schriften, so daß sich von 
Die lrnumslosigkeit, in: DERS., Das Siegeslied am Schilfmeer, Frankfun '1965, 44-S0, 
bes.63. 
16 Wenn auch in anderem Kontext - der Frage nach der Mitte des Alten Testaments 
- hat A. H. J. GUNNEWEG, Vom Verstehen des Alten Testaments (ATD, Erg'-nzungs-
reihe 5) Göuingen '19SS, 225-227, auf die Probleme von Einheit und Ganzht:it des 
Alten Testaments hingewiesen. . . 
. 17 ~Das H(eilige) im Sinn der.Religionswl~enschaft umh.ßt :alles, wonn der ~ensch 
eine Berllhrung u. Beziehung mit d;m Göuhchen e~.ihn u. W:l.~ .Gegenstand seme,r rel. 
Scheu, Ehrfurcht u. Verehrung ist. B. THUM. Heilig, das Heilige, L ThK 5, Freiburg 
'1960,84. 
18 Übcrsct2ung von T. HOLTl, Der erSte Brief :ln die Thessalonicher, EKK 13, 
Zürich/Neukirchen-Vluyn a. a. O. 1986,96. 
19 W. BEINERT, Heilige Schrift, a. a. 0., (5. o. Anm.14) 244. 
10 Zum Zusammenhang von Schrift und Zeugnis vgl. grundlegend P. KNAUER, Der 
Glaube kommt vom Hören, Graz-Wien-Köln 1978, bes. 155 H. 
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hierher die Frage nach der Autoritttt der Bibel wie von selbst stellt21 , vor 
allem, wenn man das oben genannte Konstitutivum für die .,Heiligkeit" der 
Schrift in Anschlag bringt, daß nämlich eine Gemeinschaft in dieser Schrift 
Zeugnisse der Glaubenserfahrung und Normen der Lebensgestaltung er-
kennt. 
Die Dogmatik behandelt dieses Phänomen der göttlichen/menschli-
chen Urheberschaft der Heiligen Schrift bekannterweise unter dem Begriff 
der "Inspiration". Aus dem hier skizzierten Gedankengang wird nun deut-
lich, daß sich eine Hinwendung zum Gegenstand der Exegese gerade dem 
nicht entziehen kann, was systematisch-theologisch durch die Inspirations-
lehre zu erfassen versucht wird, weil damit zum Ausdruck gebracht wird , 
was diese Schrift als Heilige Schrift auszeichnet. 
2. Die Inspiration der Heiligen Schrift 
Den Ausgangspunkt der Lehre von der Schriftinspiration bilden ent-
sprechende Hinweise in der Schrift selbst22 : Das im Alten Testament durch 
Propheten übermittelte Gotteswort oder die schriftlich fixierte direkte 
Gonesrede (z. B. Dekalog) sind hier neben den fUr diese Thematik klas-
sisch gewordenen neutestamentlichen Erwähnungen zu nennen, wie z. B. 
2 Tim 3, 16, wo von der ganzen, von Gott eingegebenen Schrift gesprochen 
wird, oder 2 Petr 2, 21, wo gesagt wird, daß Menschen vom Heiligen Geist 
getrieben gesprochen haben. An dem Faktum, daß die ganze Schrift in 
dieser Weise inspiriert sei, d. h. göttlichen Ursprungs, hat die Theologie bis 
ins 17 .Jh. einmütig festgehalten13; es divergierte lediglich die Füllung dieses 
Begriffes der Inspiration, ob die Schriftinspiration als Verbalinspiration 
aufzufassen sei, d. h. GOtt gibt dem menschlichen, lediglich als Werkzeug 
agierenden Verfasser unmittelbar den Wortlaut der entstehenden Schrift 
ein, oder ob sie .als Realinspiration zu verstehen sei, d . h. der göttliche 
Ursprung der Schrift bezieht sich nur auf den Inhalt, Ilicht aber auf die 
sprachliche Form; diese ist allein dem menschlichen Verfasser zuzuschrei-
ben2~. Die vielfältigen Diskussionen um beide Positionen sind wesentlich 
11 Vgl. bes. die Einfuhrung bei R. GNUSE, The Authority of the ßible, New York-
Mahwah 1985, 1-5; H. KARPP, Bibel (IV, Die Funktion der Bibel in der Kirche) TRE 6, 
Berlin-New York 1980,50 H. 
22 VgJ. H. HAAG, Die Buchwerdung des Wortes Goues, MySal I, Einsiedeln-
ZOrich-Köln 1965,335-341. 
H Theologiegeschichtliche Überblicke ... ur Thematik liegen. vor bei, J. ßEUMER, Die 
lnspir;ltion der Heiligen Schrift (HOG I 3b), Freiburg 1968; O. LORETZ, Das Ende der 
Inspirations-Theologie (SBß) Stuugart Bd. I, 1974, ßd . 2, 1976. 
14 Vgl. die ubersichcliche Zusammenfassung der Problem:nik bei W. KERN/F.-J. NIE-
MANN, Theologische Erkenntnislehre, D05seldorf 1981, 55-66; W. ßEINERT, Inspira-
tion, in: DERS., Lexikon der Katholischen Dogmatik, Freiburg-ßasel-Wien 1987, 
289-291. 
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besti~mt von der Frage der lnerranz, der lrnumslosigkeit, dieser Schrift 
göttlIcher Urheberschaft25• Das Aufkommen der Naturwissenschaft hat 
gerade diese Probleme verschärft - man denke nur an den Fall Galilei _ 
und in bezug auf die Inspiration der Schrift zu weiteren Differenzierungen 
gefUhrt, ohne daß dabei aber die Grundprobleme gelöst werden konnten, 
als da sind die Frage nach dem Verhältnis zweier Ursachen (Gott und 
Mensch) fUr eine einzige Wirkung (Heilige Schrift) und die Erkennmis und 
Unterscheidung der entStehenden Schriften im Blick auf ihre Inspirationl6. 
Der wohl wichtigste Impuls fUr eine tiefere theologische Durchdrin-
gung der Schriftinspiration ist durch Karl Rahners 1958 unter dem Titel 
.. Ober die Schriftinspiration" vorgelegte Studie gegeben wordenz,. Rahner 
setzt dabei ekklesiologisch an, indem er die untrennbare Einheit von Kir-
chenstiftung und Schriftinspiration aufzuweisen versucht. Der Glaube der 
Urkirche als bleibender Grund und Norm der Kirche ist für ihn der Aus-
gangspunkt: 
.. GOtt muß die Urkirche in ihrem Glaubensbewußtsein als Quelle und 
Norm des Glaubens der späteren Zeiten so formal prädefiniert haben, also 
in einem ganz spezifischen Sinn Urheber der Urkirche gewesen sein, daß 
sie diese Funktion wirklich ausüben kann. ( ... ) 
Diese (= urkirchlichen) Schriften (gleichgültig zunächst, welche genau 
als solche bezeichnet werden müssen) sind mitjenerformalen Prädefinition 
von GOtt absolut als reine Objektivation des maßgeblichen apostolischen 
Glaubens und damit als Norm und Quelle für spätere Zeiten gewollt, mit 
der Gott die Urkirche als solche Quelle und Norm gewollt hat. ( ... ) Es ist 
aber dadurch auch ohne weiteres verständlich, d:.tß GOtt nicht wahrer 
Urheber dieser Schriften ist und sein will, insofern er direkt ,Verfasser' von 
Schriften sein will, selber ,Briefe' schreibt. Er ist vielmehr Urheber dieser 
Schriften im strengen Sinn, insofern er die Urkirche als normative Größe 
der folgenden christlichen Zeiten in :.tbsoluter Prädefinition will und diese 
Kirche als Norm so objektivieren will, wie dies einer solchen Größe ent-
spricht: durch schriftliche Zeugnisse. "28 
25 Vgl. W. BEiNERT, Inerr:lnz, Le:x:ikon der Kuholischen Dogmatik, 
Freibu rg _Basel_Wien 1987,284 f.; N. LoHFlNK. Ober die lmumslosigkeit und die 
Einheit der Schrift a. a. O. (5. o. Anm. 15). 
16 Siehe oben Anm. 24 sowie die entsprechenden Artikel ~Jnspiration" in den einschHt-
gigen Lexika und HandbUchem. 
27 K. RAHNER, Ober die Schriftinspiration (QD I), Freiburg-Basel-Wien 1958; DERS., 
Inspiration in: Handbuch Theologischer Grundbegriffe I, M~nchen 1962, ?15-725; 
Zur vielfachen und vielf!dtigen Beschll.ftigung tUrl Ra~ners ","111 .der Iheologlsch.en Be-
deutung der Heiligen Schrift vgl. K. H. NEUFELD, Dre Schnft 10 der TheologIe Karl 
Rahners,JBTh 2,1987,229-246. 
11 K. RAI-INER, Inspirauon, a. 1I. 0., 721-723. 
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Die These Rahners ist vielfach aufgenommen und auch weiterenrwik· 
kelt worden, vor allem durch K. H. Ohlig29, M. LimbeckJO , 1. AJonso·Schö· 
ke]lJ, P. Grelot12 u. a.H. Dabei ist ein Defizit seiner These deutlich zutage 
getreten, nämlich die Frage der Inspiration der alttestamentlichen Schrif· 
ten, insofern diese Schriften auch unabhängig von der Urkirche weiter 
bestehen als Heiliges Buch einer anderen Religion, des Judentums. Hier hat 
vor allem Pierre Grelot weitergedacht und in seinem Beitrag .. Zehn überle· 
gungen zur Schriftinspiration" für die Festschrift zum BOsten Geburtstag 
von Karl Rahner neue Wege gewiesenl4. Den ekklesiologischen Aspekt der 
These Rahners nimmt er auf und versucht, ihn von einer breiteren soziolo· 
gischen Basis her theologisch fruchtbar zu machen. Grelot geht von der 
konkreten Gemeinschaft - Israel oder Urkirche - aus, nimmt vorab 
Aussagen zu menschlichen Verfassern in der Schrift seihst wahr und be· 
rücksichtigt ebenso die in der Bibel erwähnten verschiedenen Dienste des 
Wortes. Es ist die bleibende Funktion der verschiedenen Dienste am Wort, 
durch die ihr charismatischer Grund durchscheint}}, und so folgert Grelol: 
~Dje Schriftinspiration ist nichts anderes als eine besondere Anwendung dieser 
,funktionellen' Art von Charismen, denn die fUr den Dienst anl Won geschaffenen 
Texte sind durch die Niederschrift entstanden und dann als ein ,Gut der Kirche' 
bewahrt~16. 
Diesen Begriff der Schriftinspiration vermag Grelot auch problemlos 
auf das Alte Testament und das alttestamentliche Gottesvolk anzuwenden: 
.. Einzige, letztlich entscheidende Kriterien sind die Anerkennung und der Ge· 
brauch der Bücher als durch das Won Gottes ,Autorität gebend' innerhalb der 
Gemeinde, der Hüterin des wahren Glaubens, und artikuliert durch die Dienste, die 
sie lebendig machen und die darüber wachen. Diese Gemeinschaft hat zwei aufein-
anderfolgende Formen. Zuerst war sie das Volk Isr:u~l im Laufe seiner Geschichte 
bis zur Zeil des Judentums hebr~ischer (oder aram!iischer) und griechischer Spra. 
ehe, dessen Erbe die Kirche antrat. Dann war es, nach der ,radikalen', in Jesus 
Christus gekommenen .Umwa ndlung', die apostolische und nachapostolische Kir-
l' K. H. OHLlG, Woher nimmLdie Bibel ihre Auroritllt?, DUueldorf 1970. 
1e M. UMBECK, Inspiration, Neues Handbuch Theologischer Grundbegriffe 2, Mlln-
ehen 1984,2 16-226. 
11 L. ALONSO-SCHÖKEl, Inspiration, Herders Theologisches Taschenlexikon 3, Frei-
burg-Basel-Wien 1972,359-368. 
Jl P. GRElOT, Zehn überlegungen zur Schriftin$pir:ltion, in: E. KLING ER _ K. WrlT_ 
SfADT (Hg.), Glaube im Prozeß (FS K. Rahner) Freiburg-B:tsel-Wien 1984, 
563-579. 
JJ ZU weiteren Arbeiten in diesem Zusammenh:lIIlg vgl. R. GNUS!:, The Audloriry of 
the Bible, a. a. Q. (5. o. Anm. 21) 50-62. 
J4 P. GRELOT, Zehn überlegungen zurSchriftirupiration, a. a. Q. 
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JJ Vgl. P. GRELOT, Zehn überlegungen zurSchrifcinspiration, a. a. 0., 568. 
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ehe, deren ,praktische überlieferung' sich hier ohne Umerbrechung in den Ortsge-
meinden fortgesetzt hat, trotz kleinerer Divergenz.en lIber einige BlIcher des Alten 
und sogar des Neuen Testaments, deren genaue Liste schwer fest2.ulegen war. In 
allen Fällen hat die kirchliche Überlieferung die Autorität all dieser BUcher aus der 
bereits etablierten apostolischen Tradition heraus anerkannt, nicht um himer dieser 
zurtick7.Utreten, sondern um sie ihren Grundstrukturen zu integrieren als Erbe der 
,Begründungs-Überlieferung', die als WOrt Gottes zu lesen sie einlud."l1 
Grelots Gedanke von der Gemeinschaft in zwei aufeinanderfolgenden 
Formen vermag zwar das Alte Testament positiv als eigenständige Größe 
zu berilcksichtigen, doch hier hat er auch seine Schwäche; denn gerade 
dann, wenn Sch riftinspiration auch soziologisch verOrtet wird, wie es bei 
Rahner, Grelot und anderen geschieht, muß unbedingt berücksichtigt wer-
den, daß es das Alte Testament und ebenso das Neue Testament niemah 
unabh!t.ngig von einer Gemeinschaft gegeben hatlI. Was Rahner bereits 
betont hat, kommt hier erSt recht zum Tragen, daß nämJich Inspiration und 
Kanonizität eines Buches untrennbar zusammengehören. Nicht ein kano-
nisches Altes Testament - oder Neues Testament - sind von Judentum 
ode r Christentum angenommen worden, sondern die Anerkenn ung der 
Inspiriertheit einzelner Bucher in dieser Gemeinschaft hat erst zum jeweili-
gen Kanon geführt. Was hier bei diesen Versuchen, die Inspi ration der 
Schrift neu zu klären, zum Tragen kommt, entspricht der Neuorientieru ng, 
die - von der Literaturwissenschaft ausgehend - auch viele Bereiche der 
Theologie erreicht hat und mit dem Stichwort Rez.eptionsforschung cha-
rakterisiert wird. In der Literaturwissenschaft hat ein .,Paradigmawechsel" 
stattgefunden, so daß der Blick auf den Autor und sein Schaffen nun 
ergänzt bzw. abgelöst wird durch den Blick auf den LeserlHörerl~. Genau 
dies findet nun Beachtung bei der Bestimmung des Gegenstands der Exege-
se, insofern nicht nur die Interpretation der Einzelschriften von ihrer Re-
zeption her beleuchtet wird, sondern rezeptionsgeschichtlich die theologi . 
sehe Bestimmung der Heiligen Schrift vorangetrieben wird, indem soziolo· 
gisch bei der Gemeinschaft angesetzt wird, die die jeweiligen Schriften 
tradiert, fUr heilig hält und in diesem Sinne gebrauchr'll. Das wiederum 
J7 P. GRELOT, Zehn überlegungen zur Sehriftinspiration, a. a. 0.576. 
Ja Vgl. dazu A. H.]. GUNNEWEG, Vom Verstehen des Allen Testaments (ATO Ergttn-
zungsreihe 5) Göuingen '1988, 226 f. 
J9 Vgl. H. R. jAUSS, Paradigmawe.;;hsel in der Literaturwissenschaft, in: V. ZMEGAC 
(Hg.), Methoden der deutschen Literaturwissenschaft, Frankfurt '1972, 274-290; 
H. LINK, Rueplionsforschung, Stuugart u. a. '1980; sowie zur allgemeinen Orientie-
rung, C. DOHMEN, Rez.eptionsforschung und Glaubensgeschichte, T"rhZ 96, 1987, 
126-129. 
~ c Von diesem AnUu. her versucht auch W. VOGELS, die kl:assi5che Inspiratioßslehre 
neu zu verstehen, vgl. Die Inspiration in einem linguistischen Modell, ThG 28, l'iS5, 
205-214; llhnlich versucht auch H. FRANKEMötLE., Biblische Handlungsanweisungen, 
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verweist aber den christlichen Exegeten auf die Besonderheit der christli-
chen Bibel als einer Schrift aus z.wei Teilen (Altem Testament und Neuem 
Testament)~I.lm Anschluß an Rahner und Grelot könnte man die Inspira-
tion dieser einen Schrift aus zwei Teilen verstehen als Proz.eß der Fixierung 
von in Won und Tat ergangener Offenbarung Gottes, wobei diese Fixie-
rung als in die Verkündigung einer G laubensgemeinschaft eingebunden 
und auf deren Ausbau ausgerichtet immer z.weck- und zielgebunden ver-
standen werden muß, womit die Teilhabe an den Charismen der Glaubens-
gemeinschaft angedeutet ist. 
Die Schrift aus zwei Tei len verlangt aber eine beide Teile in der Ganz-
heit zusammenfassende Klärung. Es muß deshalb auch im Blick auf die 
Frage nach der Schriftinspiration das hermeneutische Grundproblem der 
Bibel aufgegriffen werden, wie beide Teile aufeinander zu beziehen sindH • 
Da Entstehung und Wachstum des älteren Teils der Schrift - des Alten 
TestamentS - selbst geprägt sind von Rezeptionsprozessen, d. h. entstan-
dene Schriften werden für neue Situationen fortgeschrieben, redaktionell 
lIberarbeitet oder neue kommen hinzu, kann das Proprium der Schrift aus 
zwei Teilen in Fortsetzung dieses Phänomens auch als spezifisches Rezep-
tionsinteresse des Christentums am gesamten Alten Testament aufgefaßt 
werden+J. Das Christentum erkennt also nicht nur im Angesicht des Chri-
Mainz ! 983, ! 25- !32,von einem "Pneumatologischen Ansatz" die Schriftinspira.tionen 
rezeptionS:l.sthetisch neu zu beschreiben; interessant ist, daß gerade im Kontext der 
sogenannten Hpneumatischen Exegese· die Inspirationslehre wieder in den Blick kommt 
und zu Anfragen an die historisch-kritische Exegese fUhn, wie H. GRAl' REVEl'ITLOW, 
Hauptprobleme der alttestamentlichen Theologie im 20.Jahrhundert, a. a. O. (5. o. Anm. 
'I) zeigt, wenn er zur Darstellung des Programms der "pneumatischen EKcgesc" aus dem 
Vorwon zur ersten Auflage von Karl Barths Kommentar zum Römerbrief zitiert: "Die 
historisch-kritische Methode der Bibelforschung haI ihr Recht: sie weist hin auf eine 
Vorbereitung des Verstllndnisses, die nii'ßends uberflllssig ist. Aber wenn ich w,hlen 
mOßte zwischen ihr und der alten Inspirationslehre, ich wUrde entschlossen zu der 
lellUren greifen: sie hat das größere, tiefere wichtigtrr Recht, weil sie auf die Arbeit des 
Verstehens selbst hinweist, ohne die alle Zurüstung wertlos ist. Ich bin froh, nicht 
wllhlen zu mUssen zwischen beiden. Aber meine ganze Aufmerksamkeit war darauf 
gerichtet, durch das Historische hindurch zu sehen in den Geist der Bibel, der der ewige 
Geisl iSl.- (H. Graf Revemlow, ! 5) . 
• 1 Zu Problem und Diskussion vgJ. M. OEM1NG, Unitas Scripturae? Eine Problemskiz-
ze, JBTh I, 1986,48-70; DERS., Gesamlbiblische Theologien der Gegenwart, Stuttgart 
u. a. 11987; H. GRAF REVENTLOW, Hauptprobleme der biblischen Theologien im 20. 
Jahrhundert (EdF 203), Darmstadt !983; J. WILLEBRANDS, Die Einheit zwischen Allem 
und Neuem Bund, MThZ 38,1987,295-310 . 
• 2 Vgl. C. DOHMEN, Rezeptionsforschung und Glaubensgeschichte, :t. a. O. (5. o. 
Anm. 39) 129 f. sowie die in der VOr.lusgehenden Anmerkullg genannte Literarur. 
U Vgl. unter anderem A. H. J. GUNNEWEG, Vom Verstehen des Alten Testaments, 
a, il. O. (s. o. Anm. 38) 183-198; P. KNAUER, .Neuer Wein in neue Schl!iuche", in: A. 
H.). GUNNEWEG/H. SCHRöER (Hg.), Standort und Bedeutung der Hernleneutik in der 
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stusereignisses die Bibel Jesu Christi, das Alte Testament, als Heilige 
Schrift an, sondern es versteht sich selbst in Kontinuität und Diskontinuität 
zur alttestamentlichen Glaubensgeschichte und kann und muß deshalb das 
Zeugnis des Christusglaubens, das Neue Testament, als neuen zweiten Teil 
zum erSten hinzustellen, der dadurch erst seihst zum Alten Testament wird. 
Spezifisch fUr diese christliche Bibel ist folglich das Faktum ihres Wach-
sens. Sie spiegelt eine lange Glaubensgeschichte wider. All ihre Wachstums-
stufen - ob in unterschiedlichen Büchern oder in deren Überarbeitungen 
anzutreffen - repräsentieren vom Endpunkt ihrer Aufnahme in einen 
Kanon Heiliger Schriften her den gleichen Charakter als inspirierte Schrift; 
denn ob neu verfaßt oder überarbeitet aufgenommen, sind sie alle auf je 
eigene Weise in den VerkUndigungsprozeß einer Glaubensgemeinschaft 
eingebettet. Hier liegt das verbindende Element der so divergierenden 
Schriften: Sie sind alle Teil der "Heiligen Schrift" geworden. 
Ist so nun in aller Kürze und Knappheit40 eine Bestimmung des "Gegen-
standes der Exegese" erreicht, wobei deutlich zutage tritt, daß weder der 
theologische Hinweis, es handele sich um die Heilige Schrifl, ausreicht, 
noch der literaturwissenschafdiche, daß es sich eben um BUcher, also um 
Literatur handele, so stellt sich nun die Frage, inwiefern diese Beschreibung 
des Gegenstandes Bedeutung für die eingangs gestellte Frage nach der 
Auslegungsmethode der Bibel gewinnen kann. 
3. Zur Schriftauslegung 
Aus der hier vorgelegten Skizze zum "Gegenstand der Exegese" können 
einige klare Forderungen an die Methode der Auslegung abgeleitet werden. 
Jede exegetische Methode muß zum einen ganz und gar literaturwissen-
schaftlich bestimmt sein, weil der Gegenstand der Exegese ein literarisches 
Produkt ist. Die vom Exegeten zu behandelnde Literatur ist aber in einem 
Korpus zu einer Einheit zusammengefaßt, so daß vom Exegeten etwas 
Eigenes, Besonderes gegenüber dem Literaturwissenschafder eingefordert 
wird; er muß die Produktions- und Rel.eptionsinteressen dieses Schriftkor-
pus vom Endprodukt her wahrnehmen, d. h. vor allen Dingen kann seine 
Methode nicht ohne eine historische Dimension auskommen. um der ge-
wachsenen Schrift gerecht zu werden. Dies kann der Exeget aber nur, wenn 
gegenw~rtigen Theologie (Bonner Akademische Reden 61), Bonn 1986, 6J-76; E. 
ÜlTO. "Implera est haec scnptura" - Zum Problem einer christologischen Interpreta-
tion des Alten TestamentS im Anschluß an T. KOCHS Christologie-Kritik, in: K.-M. 
KODALLE (Hg.), Gegenwartdes Absoluten, GUtersloh 1984, 156-162. 
H Vor allem die :;ystemacisch-rheologischen Fugen der Schriftinspiration kOnnten 1I0n 
der anstehenden Thematik her nicht erschöpfend behandelt werden, wie auch der sich 
aufdrängende schwierige Problemkreis der Kanondiskussion hier nicht mehr eigens 
behandelt werden konnte. 
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er seine Auslegung in die vorauslaufende Rezeptions- und Auslegungsge-
schichte der Gemeinschaft stellt, die in dieser Hei{igen Schnftdie Ur-Kunde 
ihres Glaubens erkennt. Exegetische Methode muß folglich literaturwissen-
schaft/ich. historisch und ekklesiologisch orientiert sein, um wissenschafts-
theoretisch als ihrem Gegenstand adäquat anerkannt werden zu können. 
Die Auslegung der Heiligen Schrift verlangt also geradezu vom Exege-
ten, daß er sie so detailliert wie möglich analysiert, um ihr Werden und 
Wachsen erkennen zu können. Sie fordert aber auch von ihm, daß er nach 
der Analyse den Ruckweg der Synthese wieder antritt, um die sich in der 
kanonisch gewordenen Endgestalt ausdruckende Glaubensgeschichte 
nachzuzeichnen, die markiert, wie und warum diese "biblia" zu einer Bibel 
werden konnten, die dann norma normAns non normata zu sein beanspru-
chen kann4~. Die Forderung nach Analyse und Synthese in der Exegese 
entspricht dem, was das 11. Vatikanische Konzil in der dogmatischen Kon-
stitution "Dei Verbum" für die Schrifterklärung fordert: 
.. Da GOtt in der Heiligen Schrift durch Menschen und nach Menschenart 
gesprochen hat, muß der Schrifterklärer, um zu erfassen, was Gott uns mitteilen 
wollte, sorgfältig erforschen, was die heiligen SchrifLSteller wirklich zu sagen beab-
sichtigten und was Gou mit ihren Worten kundtun wollte. 
Um die Aussageabsicht der Hagiographen zu ermitteln, ist neben anderem auf 
die literarischen Gattungen zu achten. ( ... ) Will man richtig verstehen, was der 
heilige Verfasser in seiner Schrift aussagen wollte, so muß man schließlich genau 
auf die vorgegebenen umwehbedingten Denk-, Sprach- und Erzählfonnen achten, 
die zur Zeit des Verfassers herrschten, wie auf die Formen, die damals im menschli-
chen Alltagsverkehr üblich waren. Da die Heilige Schrift in dem Geist gelesen und 
ausgelegt werden muß, in dem sie geschrieben wurde, erfordert die rechte Ennin-
lung des Sinnes der heiligen Texte, daß man mit nicht geringerer Sorgfalt auf den 
Inhalt und die Einheit der ganzen Schrift achtet, unter BerUcksichtigung der leben-
digen überlieferung derGesamtkirche und der An:tlogie des Glaubens."" 
Die gefordene Detailarbeit in Verbindung mit der Berllcksichtigung 
der Einheit der ganzen Schrift entspricht also gerade dem, was exegetische 
Methode zu leisten hat und muß nicht dazu fuhren, eine geschichtliche von 
einer geistlichen Schriftauslegung zu trennen·'. 
Vom Gedanken der Schriftinspiration als Grundgedanke der Bestim-
mung der Heiligen Schrift als Gegenstand der Exegese her muß das Augen-
H Vg!. w. BEINERT, Heilige Schrift, a. a. o. (s. o. Anm. 14) 244 K. RAHNER, Inspira-
tion, a. 3. O. (S. o.Anm. 27) 271 f. 
46 Val 11 OVArt. 12. 
47 So H. R1EDI.INGER, Zur geschichtlichen und geistlichen Schriftauslegung, in: W. 
LöSER - K. L[HMA.NN - M. L1JT7-BACHMANN (Hg.) Dogmengeschichte und Katho-
lische Theologie, WIln:burg 1985, 422-450, bes. ~-46 mit Bezug auf DV Art. 12. 
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merk des Exegeten gerade auch auf den gesamten Prozeß der Schriftwer· 
dung gerichtet werden. Mit Recht fordert Grelot in diesem Sinne: 
"In der Schriftinspiration hat man vielmehr einen umfassenden Prozeß zu sc-
hen, der durch die Zeiten hindurch alle mllndJich oder schriftlich zur Fesdegung 
der sich vom authentischen WOrt Gones her entfaltenden Regel fUr Glaube und 
,Praxis' in einer den Bedürfnissen jeder Epoche angepaßtcn literarischen Form 
verarbeiteten Texte umfaßt hat.'''~ 8 
Für unseren Umgang mit der heiligen Schrift in liturgischer, katecheti-
scher und pastoraler Praxis muß daraus folgernd gefragt werden, ob Aus-
wahllesungen oder erstellte Kurzfassungen von Bibeltexten theologisch 
überhaupt zu verantworten sind';\ oder ob nicht exegetisch erarbeitete 
"Vorstufen" biblischer Texte (z. B. ein authentisches Prophetenwort) - bei 
allen Vorbehalten aufgrund von menschlicher Unvollkommenheit, die aber 
diese Form mit jener teilt - eine breitere theologische Basis haben und die 
helJsgeschichdiche Komponente des Christentums deutlicher zum Aus-
druck bringen können? 
Die im Titel gestellte Frage, ob der Exeget Theologe sein muß, stellt 
sich nach diesen Uberlegungen anders: Vom Gegenstand seiner Arbeit her 
definiert sich der' Exeget; und dieser Gegenstand, die Heilige Schrift selbst, 
wird vor allem seit dem lI. Vatikanischen Konz.il in den Mittelpunkt der 
Theologie gerückt. Das Konz.il nennt Schrift und Schriftstudium "Seele der 
Theologie"!tO. Dieser Gedanke hat sich bis ins Recht der Katholischen 
.~ P. GRI:LOT, Zehn Überlegungen zur Schriftinspiration, a. a. O. (s. o.Anm. 32) 572 . 
• 9 In der ~Pastoralen EinfOhrung" zum Lektionar des Neuen Missale Romanum wer-
den unter Nr. 75-81 diese verschiedenen Möglichkeiten erläutert. Vgl. dazu auch 
J. HERMANS, Die Feier der Eucharistie, Regensburg 1984, 155-172. In bezug auf 
Auslassungen einzelner Verse heißt es dort in Nr. 77: "Zwar dUnen solche Auslassungen 
nicht leichthin vorgenommen werden, damit der Sinn des Textt's oder die Aussage und 
der Stil der Schrift \licht en[Stelit werden. Doch hat man sich aus seelsorglichen Gründen 
fUr die Beibehaltung dieses Brauches in der vorliegenden Leseordnung entschlossen. 
Dabei wurde sichergestellt, daß der wesentliche Inhall unversehrt bleibt."; daß diese 
Forderung nicht immer erfOlit wird, zeigt z. B. die erste Lesung am Dreifaltigkeitssonn-
tag im Lesejahr A, wo in Ex 34 ein einzelner wichtiger Vers Ubersprungen wird: 'Jahwe 
ging an ihm vorüber und rief: Jahwe ist ein mitfuhlender und wohlwollender GOtt, 
langmütig, reich an Gunst und Treue.' Er bewahrt Tausendeu Huld, nimmt Schuld, Frevel 
'md SI/nde weg, läßt aber (den S/lnder) nicht ungeJtrafi; er verfolgt dir Schuld der Vätrr an 
den StJhllen lind Enkeln, an der dritten und viertrn Getlfm~tion. 'Sofort verneigt sich Mose 
bis zur Erde und warf sich zu Boden. (Im Lektionar ausgelassener Vers in Kursivschrift.) 
Weitere Beispiele ließen sich unschwer anfohren. 
sc Der Ausdruck ~anima $ac.rae theologiae" fo, die Heilige Schrift geht zurück auf Leo 
XIll., Enz. Provo Deus von 1893 (- AAS 26, 1893/94, 283). Das lT. Vatikanische Konzil 
bezieht diese Vorstellung interess3nterweise sowohl auf die Schrift selbst als auch auf 
das Studium der Schrift, vgl. Vat 11 OT Art. 16; Val II DV Art. 24; dazu L. LELOlR, La 
Sainte Ecriure, äme de toute b th~ologie, Seminarium 18. 1966,880-892; vgl. auch den 
Kommentar zur Stelle von]. RATZINGER, LThK '13, 577. 
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Kirche fortgesetzt, so daß die Neufassung des eIC von 1983, dem Konzils-
gedanken folgend, bei der Beschreibung der theologischen Studien die 
Exegese aus allen Fächern herausnehmen kann und ihr einen eigenen Para-
graphen widmet; dort heißt es: .. In der Heiligen Schrift sind die Alumnen 
mit besonderer Sorgfalt zu unterrichten, so daß sie einen Überblick über 
die ganze Heilige Schrift bekommen."sl 
Wenn also die Heilige Schrift in dieser Weise in den Minelpunkt der 
Theologie gerückt wird, dann steht derjenige, dessen einzige Aufgabe darin 
besteht, diese Schrift auszulegen, selbst auch im Mittelpunkt der Theolo-
gie, nicht aber qua Berufung in ein "exegetisches Amt", sondern allein 
durch seinen verantwortlichen Umgang mit der Schrift, die so Glauben und 
Lehen der ganzen Kirche zu bestimmen hat. Durch seine Beschäftigung mit 
der Heiligen Schrift wird der Exeget also zum Theologen, nicht in Konkur-
renz zum systematischen Theologen (oder historischen oder praktischen), 
sondern in der Weise, daß er im Mittelpunkt stehend Verbindungslinien zu 
allen theologischen Disziplinen und zum kirchlichen Lehramt - insofern 
das Konzil dem Exegeten einräumt, das Urteil der Kirche wissenschaftlich 
vorzubereitenS1 - erhält. Gerade deshalb darf der Exeget sich und andere 
nicht von der MOhe der Detailarbeit an der Heiligen Schrift befreien, und 
er kann sich dieser Kleinarbeit - trotz aller Anfragen und Angriffe - auch 
getrost hingeben, weil er als Theologe eingebunden ist in a11 die anderen 
theologischen Disziplinen und die Gemeinschaft der Kirche. Deshalb kann 
und muß er sich den Aufwand leisten (dürfen), jeden Buchstaben und jedes 
Won der Heiligen Schrift immer wieder neu zu untersuchen, denn nur 
wenn die Glaubensgeschichte, die in der Schrift selbst niedergelegt ist, in all 
ihren Facetten wahrgenommen wird, kann diese selbst wieder Norm des 
christlichen .Lebens in unterschiedlichen Siruationen werden. Deshalb gilt, 
was W. Breuning im Kontext von Wort und Sakrament betont, für die 
Auslegung der Heiligen Schrift in ganz. besonderem Maße: .,Die vielfältige 
und unterschiedliche Weise, auf die der Geist wirkt, bedarf der liebevollen 
Ei nzelaufmerksamkei[·~l. 
51 CIC 198) c 252 § 2, vgl. demgegenuber eie 1917 c 1365, wo das Schriftstudium den 
anderen theologischen Disz.iplinen gleichgeordnet iSL 
U Vgl. Vat 11 DV An 12: .,Aufgabe der Elegeten in es, nach diesen Regeln auf eine 
tiefere Erfassung und AU51egung des Sinnes der Heiligen Schrift hinz.uarbeitcn, damit so 
gleichsam aufgrund wissenschaftlicher Vorarbeit das Urteil der Kirche reift.· 
Sl W. BREUNING, Zum Verh:tltnis von WOrt und Sakrament, in: E. KlINGER _ 




»Ich weiß, daß mein Erlöser lebt" (ljob 19, 25) 
Ijobs Hoffnung und Vertrauen in der Prüfung des Leidens"" 
Nach der Erzählung des Schriftstellers Zvi Kolitz wurde in den Trümmern 
des Warschauer Ghettos, in einer Flasche versteckt, das Bekenntnis eines 
Juden gefunden, das dieser kurz vor seinem Tod niedergeschrieben hatte. 
Während das Ghetto schon in Flammen stand. rang der Jude,Jossel Racko~ 
wer, als letzter Überlebender einer Widerstandsgruppe in einem Keller 
verborgen, von heftigem Artilleriefeuer beschossen und von seinen toten 
Kameraden umgeben. im Gebet mit Gott. U. a. erzählt er in diesem Doku-
ment die Geschichte eines Rabbi, in der er seine eigene Geschichte wieder-
findet: 
"Mein Rabbi hat mir oft eine Geschichte erztthlt von einemjuden, der mit Frau und 
Kind der spanischen Inquisition entflohen ist und ober das stOrmische Meer in 
einem kleinen Boot :LU einer steinigen Insel trieh. Es kam ein Blitz. und erschlug die 
Frau. Es kam ein Sturm und schleuderte sein Kind ins Meer. Allein, elend wie ein 
Stein, nackt und barfuß, geschlagen vom Sturm und geängstigt von Donner und 
Blitz, mit verwirrtem Haar und die Hände zu GOtt erhoben, ist der Jude seinen Weg 
weitergegangen auf der wüsten Felseninsel und hat zu Gau gesagt: ,Gott von Israel 
- ich bin hierher geflohen, um dir ungestört dienen zu können, um deine Gebote 
zu erfüllen und deinen N;\men zu heiligen: Du aber hast alles getan, damit ich nicht 
an dich glaube. Solltest du meinen, es wird dir gelingen, mich von meinem Weg 
abzubringen, so sage ich dir, mein Gau und GOtt meiner Väter: Es wird dir nicht 
gelingen. Du kallnH mich schlagen, mir das Beste und Teuerste nehmen, das ich auf 
der Wc!l habe. Du kannst mich zu Tode peinigen - ich werde immer an dich 
glauben. Ich werde dich immer liebhaben - dir selbst zum Trotz.!'''1 
So beeindruckend diese Kraft des Glaubens ist, so gibt sie uns doch eine 
schwierige Frage auf: Kann ein Mensch an GOtt glauben und ihn liebhaben 
ihm selbst zum Trotz.? Müssen wir im Hintergrund nicht eher die rein 
psychische Angst vor dem Verlust des letzten Haltes erkennen? Oder theo· 
logisch gefragt: Können Glaube und Liebe im Willen des Menschen statt im 
gütigen Wesen Gottes hegründe[ sein? Liegt hier nicht vielmehr die Konse~ 
quenz einer Frömmigkeit vor, die schon immer ichbezogen war? 
Um die Literarkritik erweiterter und mit Anmerkungen versehener Text der Lectio, 
die anl~ßlith der Doktorpromotion am I.Juli 1989 vor der Theologischen fakultätTrier 
gehalten wurde. 
1 Z. KOUTZ, Jasset Racko ... er spricht zu Galt, in: Almanach 2 für Literatur und 
Theologie, hg. v. D. SOELU: u. a., Wuppem11968, 1'1-18. 28. 
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Bei genauerem Hinsehen fällt auf, daß das Gebet des jüdischen Rabbi 
nichts anderes aussagt als die Klage Ijobs vor Gott auf einem der Höhe-
punkte der Dialogreden: .. Gott mag mich töten, ich harre auf ihn!'" (13, 15). 
Wie aber löst das ljobbuch die Frage nach dem Grund der Hoffnung und 
des Vertrauens ljobs in der Prüfung des Leidens? 
Die Beantwortung dieser Frage soll im Mittelpunkt der folgenden 
Überlegungen stehen. Als Textbasis wird Ijob 19 z.ugrundegelegt, da dieses 
Kapitel nach Ansicht aller Erklärer den Höhepunkt der Dialogreden zwi-
schen {job und den Freunden bildet. Bei den Ausführungen selbst mUssen 
zwei Dinge beachtet werden: 1. ljob 19 kann nicht isoliert betrachtet wer-
den. Da es ein Baustein im GesamtgefOge der Dichtung ist, muß zu seinem 
richtigen Verständnis zuerst eine Darstellung der Problematik des Ijobbu-
ches erfolgen. 2. Das Ijobbuch ist nicht aus einem Guß. Es hat mehrere 
Bearbeitungen erfahren, von denen die bedeutendste die eines anonymen 
Weisen in spätnachexilischer Zeit ist, der nach dem von ihm eingeführten 
vierten Freund ljobs, dem jungen Weisen Elihu, Elihuverfasser genannt 
werden solP. Da der Elihuverfasser mit großer Wahrscheinlichkeit auch 
Kap. 19 redigiert hat, muß die Untersuchung dieses Kapite ls in zwei Schrit-
ten erfolgen: Im ersten wird die literarische Gestalt von Kap. 19 analysiert, 
um Grundbestand und redaktionelle Bearbeitungen von einander zu schei-
den; im zweiten sollen diese Textschichten auf ihre theologische Bedeutung 
hin befragt werden. 
I. Das Problem des Ijobbuches 
Die älteste TexLSchicht des Ijobbuches liegt in der weisheitlichen Lehr-
erZählung von dem Gerechten ljob vor (Ijob 1-2). Dieser, von GOtt wegen 
seiner Frömmigkeit mit reichem Besitz gesegnet, mußte durch verschiedene 
Schicksaisschillge den Verlust alJ seiner GUter erfahren. Doch Ijob beugt 
sich tief vor Gott und nimmt sein rätselhaftes und leidvolles Geschick 
demütig aus der Hand Gottes an (I, 20 f.). Ziel dieser Darstellung ist es, 
den unter dem Gericht des Exils leidenden Gliedern des Go[tesvolkes, 
denen gleichfalls alle Segensgaben, nämlich das verheißene Land, der Tem-
pel und die politische Autonomie genommen waren, die Haltung Ijobs als 
exemplarisch zur Bewältigung ihrer eigenen Not vor Augen zu stellen. 
Der ljobdichter knupft in nachexilischer Zeit an diese Belehrung an; 
doch macht er sie jent zum Rahmen einer theologischen Auseinanderset-
zung, in deren Mittelpunkt nicht mehr die demUtige Unterwerfung unter 
Gottes Strafgericht, sondern ein nahezu maßloses, GOtt anklagendes Auf-
2 Zur Begrllndung dieser These vgl. TH. MENOE, Durch Leiden zur Vollendung. Die 
Elihureden im Buch Ijob (Ijob 32-37), Trier 1990. 
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begehren steht. Was hat zu diesem Wandel in der Einstellung geführt? Mit 
der Heimkehr der Verbannten aus Babyion und dem Wiederaufbau des 
Tempels in Jerusalem hatte Israel zunächst, der exil ischen Prophetie zufol-
ge Ues 40-55), allen Grund. anzunehmen, daß Jahwe sich seines Volkes 
erbannt, ihm alle Sünden verziehen und es auf einen neuen Weg des Heils 
geführt hat. Aber bald schon mußte man die paradoxe Lage erkennen. daß 
auf dem.neuen Weg des Heils die Schatten des göttlichen Zorngerichts 
keineswegs geschwunden waren. Denn Israel konnte auch im eigenen Land 
seine politische Autonomie nicht wiedererlangen; es blieb Objekt der Un-
terdrückung und Ausbeutung für die heidnischen Großmächte. In dieser 
Situation war es zwar möglich, das Weiterbestehen des göttlichen Zornge-
richtes auch nach der Begnadigung 2U deuten als eine Anteilnahme an dem 
die ganze Weltzeit umfassenden Strafgericht Gottes über die sündige 
Schöpfung. Dennoch mußte sich, besonders seit Wiedereinweihung des 
Tempels 515 v. Chr., Israel immer drängender die Frage stellen. wann 
endlich Gott auch dieses Gericht beendet und die Vollendung seines Heils 
herbeiführt. Damit war die Auseinandersetzung Israels mit seinem leidvol-
len Geschick in den Horizont einer universalen eschatologischen Erwar-
tung gerückt, die nicht mehr nur für dou Gotlesvolk, sondern für alle 
Menschen die Aufhebung des götdichen Strafgerichtes ober die Sünder 
herbeisehnte. In dieser Siwation nahm der Ijobdichter die Klage des leiden-
den Gerechten auf, die schon in der dtr Bearbeitung der Konfessionen 
Jeremias und im Buch der Klagelieder begegnete.!. Er entwickelte sie unter 
den neuen Bedingungen weiter zum Modell für die Behandlung eines 
Glaubensproblems, das die Leiderfahrung des Menschen schlechthin mit 
der Frage nach der Offenbarung der Gerechtigkeit Gottes und seiner heils-
geschichtlichen Führung in dieser Weltzeit verband4• 
Eröffnet wird die Klage des leidenden Gerechten mit einer Selbstverflu-
chung Ijobs: Aufgrund seiner unverdiemen Leiden erlebt Ijob sein ganzes 
Dasein als absolut sinnlos, so daß er nur einen einzigen Ausweg sieht: die 
Aufforderung an das Chaosdunkel. sein Leben zu verschlingen. Damit 
leugnet ljob unmißverständlich. daß es eine Offenbarung der Gerechtigkeit 
Gottes und eine heilsgeschichtliche Fuhrung in dieser Weltzeit gibt. Auf 
eine solche Herausforderung antworten die Freunde mit einem Grundsatz. 
der auf eine einsichtige und klare Weise die Gerechtigkeit Gottes und seine 
heilvolle Führung in der Welt verteidigt: Dem Frommen teilt Gon Segen, 
dem Frevler aber Strafe zu; beugt der Frevler sich unter das Strafgericht 
1 VgJ. R. BRANDSCHElOT, Goueszom und Menschenleid. Die Gerichtskl:age des 
leidenden Gerechten in KlgI 3, lThSt 4 t , Trier 1982 . 
• VgJ. E. HAAG, Vom Sinn des uidens im Alten Testament,lkZ 17 (1988) 481-494. 
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und kehrt 2.U GOtt um, dann wird er wieder dessen Segen erfahren (Jjob 
4-5; 8; 11). Dieser allgemeingültige Grundsau. stellt die weisheitliche 
Wendung der dcr Vergeltungslehre dar, die in der Krise des Exils bei der 
religiösen Wiederaufrichtung Israels eine entScheidende Rolle gespielt hat-
te. Dort hatten die Dtr als die religiösen Führer Israels im Anschluß an die 
Gerichts- und Umkehrpredigt der vorexilischen Prophetie das Volk ge-
lehrt, den Untergang Jerusalems und das babylonische Exil als Strafe fUr 
den Abfall von Jahwe anzuerkennen und den Weg der Umkehr zu gehen. 
Damit war die dtr Predigt im Exilz.u einer wesentlichen Voraussetzung für 
den Neubeginn der Gemeinde in Jerusalem und Juda geworden. Die weis-
heitliche Vergeltungslehre in nachexilischer Zeit konnte nun zwar mit einer 
derart starken Tradition im Rücken entSprechend gewichtig auftreten und 
den Anspruch erheben, die maßgebliche Antwort des Jahweglaubens zu 
besitzen; aber angesichts der Leiden der Frommen mußte sie notwendig 
versagen. Denn nachdem die Vergeltungslehre aus ihrer heilsgeschichdi-
chen Bindung gelöst und zu einer allgemeingültigen Lehre systematisiert 
worden war, gab sie keinen Raum mehr frei für ein Handeln Gottes, das 
sich nicht der Berechnung der menschlichen Vernunft unterwarf, sondern 
oft r:ttselhaft und fremd erschien. ljob mußte dementsprechend die weis-
heitliche Vergeltungslehre nicht nur als eine Anmaßung gegenüber GOtt, 
sondern auch als eine Verhöhnung der Frommen in ihren Leiden zurück-
weisen. Denn statt Trost und Wegweisung konnte sie nur ein unerbittliches 
Verdammungsurteil über sie aussprechen, und dies im Namen Gottes, weil 
nach ihrer Vorstellung alles Leid Zeichen einer persönlichen SUndenschuld 
ist. Darüber hinaus wies ljob die Freunde mit Erschrecken auf eine Welt 
hin, in der er keine Spur von Gottes Gerechtigkeit und seiner heilvollen 
Führung werkennen vennochte; Gott schien sie vielmehr dem Chaos 
uberlassen iu haben. Sachlich steht im Hintergrund dieser Behauptung eine 
Beurteilung der Welt und des Menschen, wie sie in der Sündenfallerzäh-
lung Gen 3 begegnet. Danach ist die ganze Schöpfung aufgrund der UrsUn-
de des Menschen unter das Strafgericht Gottes geraten. Da in einer solchen 
Weh aber nach der Ansicht ljobs Gou dem Menschen grundsätzlich als 
Feind begegnet (ljob 9-10), bleibt als einziger Ausweg das Ausgreifen der 
Hoffnung Ober diese Weltzeit hinaus. So wendet sich ljob minen aus den 
h!irtcsten Anklagen gegen Gott zugleich an Gott mit der Aufbietung all 
seines Vertrauens: Gott möge am Ende der Zeit, wenn er das Strafgericht 
ober diese Schöpfung aufhebt, seine Gerechtigkeit darin offenbaren, daß er 
sich des unschuldig Leidenden erbannt und sein Recht wiederherstellt 
(16,19-21). 
So mutig dieser Akt des Glaubens an die eschatologische Offenbarung 
Gottes auch ist, so reicht er doch nicht aus, um die Problematik des 
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leidenden Gerechten wirklich zu lösen. Denn Ijobs Hoffnung krankt an der 
Tatsache, daß sie die Offenbarung der Gerechtigkeit Gottes in eine sich 
gegenseitig ausschließende Aufeinanderfolge von Gericht und Heil zerlegt. 
Damit behält die gegenwänige unter dem Gericht Gottes stehende Weltzeit 
ihren Charakter einer gnadenlosen, der Chaosmacht ausgelieferten Zeit 
sinnloser Leiden. Aber auch Gott bleibt mit dem Vorwurf belastet, ein 
Feind des Menschen zu sein. Die abschließende Stellungnahme Gottes in 
der ljobdichtung erfolgt deshalb nicht nur als eine Korrektur an der weis· 
heitlichen Vergeltungslehre der Freunde, sondern auch an der einseitigen 
eschatologischen Ausrichrung des Gerechten Ijob. Ihr gegenüber betont 
Geet das stetige Wirken seiner Macht und Weisheit schon in dieser Weltzeit 
zum Heil der ganzen Schöpfung. Die Realisierung dieses Heilswirkens 
geschieht jedoch verborgen in einem permanenten Strafgericht über die 
Schöpfung. Denn da diese durch die SUnde zutiefst gestärt ist, GOtt aber 
dennoch sein Werk nicht verwirft, sondern an seiner Bestimmung zur 
Vollendung festhält. muß er dieses Ziel jetzt auf dem Weg eines leidvollen 
Kampfes gegen alle chaotisch-frevlerischen Mächte in dieser Weltzeit er· 
streben. Im Rahmen dieses Geschehens darf der Leidende dann zu Recht 
die zukünftige Erlösung aus seinen Leiden erwarten, ohne daß die 
gegenwärtige Zeit seines Unglücks der Sinnlosigkeit preisgegeben wäre. 
Vielmehr erkennt er, daß sie nicht der Feindschaft, sondern der äußerSten 
Treue Gottes zu seiner Schöpfung entspringt. 
Aber auch diese Antwort der Ijobdichtung ließ noch eine Frage offen, 
die dann unter dem Druck wachsender Bedrängnisse in spätnachexilischer 
Zeit zum Problem werden sollte: Wie ist das Ineinander von Gericht und 
Heil bei der Offenbarung Gottes in der Schöpfung konkret im Hinblick auf 
die Lebenszeit des Einzelmenschen zu verStehen? Israel mußte ja die 
schmerzliche Erfahrung machen, daß es nicht unterschiedslos als Volks-
ganzes der Unterdrückung durch die heidnischen Machthaber ausgeliefert 
blieb, sondern daß das Heidentum in das Gottesvolk selbst einzudringen 
begann und es von innen her aufsprengte, so daß sich Frevler und Fromme 
vereinzelt gegenüberstandenS. Im Hintergrund steht die politische Ent· 
wicklung in der helJenistischen Epoche des Vorderen Orients!.. Unter der 
S Diese Situation wird von.Neh 5 schon für die pCl'5ische Zeit (5. jh. v. ehr.) bezeugt 
(vgL R. ALBERTZ, Der sozia!geschichtliche Hinterarund des Hiobbuches und der .Baby· 
Ionischen Theodizee", in: jörg jEREMIAS/L. PERLnT (Hg.), Die Botschaft und die 
Boten, FS: H. W. WOLFF, Neukirchen 1981, J49-J72). In der hellenistischen Epoche 
kam es jedoch zu einer wesentlichen Verschärfung dieser Lage. 
4 Vgl. hierzu M. HENGEL, judentum und Hellenismus, WUNT 10, Tubingen '1973, 
J2-107; $. H ERRMANN, Geschichte [ulleis in alttestamentlicher Zeit, MUnchen '1980, 
414-4JI. 
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Herrschaft der Ptolemäer im 4./3. Jahrhundert vor Christus kam es zu 
einer ausgeklügelten wirtschaftlichen Ausbeutung Palästinas, an der die 
einheimische Oberschicht durch Übernahme der Steuerpacht konkret be· 
teiligt war. Die so in den Dienst der heidnischen Großmacht getretenen 
Juden gelangten nicht nur auf Kosten ihrer eigenen Volksgenossen zu 
Reichtum, Ansehen und einer beschränkten politischen Macht, sondern 
konnten sich darüber hinaus auch der Säkularisierung durch den Hellenis-
mus nicht entziehen. Damit waren sie nicht nur zu Kollaborateuren gegen 
ihr eigenes Volk geworden, sondern - was viel schwerer wog - zu Ab-
trünnigen des Jahweglaubens, die zum Preis einer reinen Diesseitsorientie-
rung auf die Verheißungen Gottes verzichtet hauen. Angesichts dieser 
Situation erhob sich die Frage: Wie geschieht die Offenbarung der Gerech-
tigkeit Gones in Gericht und Heil gegenüber den Frevlern und den From-
men im eigenen Volk? Warum müssen die Frommen leiden, ohne daß die 
Frevler zur Strafe für ihren Abfall von Jahwe zugrunde gehen? 
Diese Fragen gaben den Anstoß fUr eine Neubearbeitung des Ijobbu-
ches durch den Elihuverfasser. Die Antwort des Redaktors zielt darauf hin, 
das leidvolle Geschick der Menschen in dieser Weltzeit transparent zu 
machen für die tieferen Hintergründe, die von Gottes richtendem und 
heilendem Handeln zugleich bestimmt sind. So ist nach seiner Ansicht das 
Elend der Menschen einerseits Folge des göttlichen Strafgerichtes, das den 
Frommen zur lltuterung und Belehrung, den Frevlern zur Warnung und 
Züchtigung gereicht, beiden Gruppen aber die Möglichkeit der Umkehr 
und damit der Rettung am Ende gewährt; andererseits ist das Elend der 
Menschen :l.Uch Ort des intensiven Heilshandelns Gaues, insofern Gott mit 
den GezUchtigten in ihren Leiden ist und ihnen inmitten ihres Elendes 
Rettung gewährt, wenn sie die Umkehr vollziehen. 
Der Überbljck über das Problem des Ijobbuches hat zwei Stadien der 
Entwicklung erkennen lassen. Im folgenden soll untersucht werden, inwie-
fern sich diese beiden Stadien auch in Kap. 19 widerspiegeln. 
II \ Ijob 19 im Kontext des Ijobbuches 
A. Literarische Gestalt 
I. Text 
I: Und es antwortete Ijob und sprach: 
2: Wie lange noch betrUbtihr meine Seele 
und zermalmt mich mit Worten? 
}: Jetzt habt ihr mich schon zehnmal geschmäht; 
ihr schämt euch nicht, mich zu mißhandeln. 
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4: Aber auch wenn ich wirklich irre, 
so bleibt mein Irrtum bei mir. 
S: Wollt ihr euch wirklich groß machen über mich 
und mir meine Schmach beweisen? 
6: Erkennet doch, daß Gott mir Unrecht getan hat 
und er.sein Fangnetz uber mir kreisen ließ. 
7: Siehe, ich schreie» Gewalttat.': aber ich werde nicht erhr;rt, 
ich schreie um Hilfe, aber es gibt kein Recht. 
S: Er hat meinen Weg vermauert, so daß ich nicht hinüber kann, 
und auf meine Pfade hat er Finsternis gelegt. 
9: Er hat mir meine Herrlichkeit ausgezogen (wie ein Kleid) 
und die Krone von meinem Haupt genommen. 
10: Er hat mich ringsum niedergebrochen, so daß ich dahinfahre, 
und hat meine Hoffnung ausgerissen wie einen Baum. 
! 1: Und er ließ seinen Zorn über mich entbrennen 
und achtete mich fUrsich gleich seinen Feinden. 
12: Vereint kommen seine Heerscharen, 
lind sie schUtteten gegen mich ihre Wegeauj 
und ließen sich rings um mein Zelt nieder. 
13: Er hat meine Brüder von mir entferne, 
und meine Bekannten, ja, sie sind mir fremd geworden. 
14: 1m Stich gelassen hahen mich meine Verwandten und meine Vertrauten; 
vergessen haben mich 
15: die Fremde" ;n meinem HallS; 
lind meine Mdgde halten mich/Ureinen Fremden; 
ein Unbekannter bin ich in ihren Augen!. . 
16: feh rief meinen Knecht, aber er antwortet nicht, 
mit meinem (eigenen) Mund mußte ich ihn um Erbarmen anflehen. 
17: Mein Atem war zuwider meiner Frau, 
und ich stank den Söhnen meiner Muner. 
18: Auch die Kinderverachteten mich; 
stand ich auf, dann redeten sie über mich. 
1 Die Mehrheit der AutOren verbessert bifi!q mil GAIS in bifi!qii, so daß ~~(Jj als 
Subjekt des Satzes fungiert (G. FOHRER, Das Buch Hiob, KAT XVI, GUtersloh 1963, 
306.308; F. HORST, Hiob, BK XVIII, Neukirthen 1968, 277,279; R. GOROIS, The 
Book of Job, New York 1978, 196.201 u. a.). Belllßt man jedoch den Sg. von M, dann ist 
wie in den Versen 8-11 GOtt das handelnde Subjekt. 
e Im vorliegenden Kontakt bezieht sich das maskuline Suffix auf das feminine 'am'ho-
laj. Der Wechsel der Genera begegnet häufiger im AT (vgl. GK § 135 0). Dennoch ist er, 
wie die weitere Untersuchung zeigen wird, in liob 19,15 speziell ein litcrarkricisches 
Problem. 
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19: Alle Mllnner aus meinem trauten Umgang verabscheuten mich, 
und die, die ich lieb hatte, haben sich gegen mich gewandt. 
20: Mein Grbe;n klebt Im der Hall! mei"es Fleisches9, 
,md ich bin kahl an der Halll meiner Zähne1o• 
21: Erbarmteuch meiner, erbarmt euch meiner, meine Freunde, 
denn die Hand Gottes hat mich getroffen! 
22: Warnm verfolgt ihr mich wie Gott 
lind klJnnt nicht satt werdf!ll an meinem FleiJchf 
23: Wer macht denn, daß aufgeschrieben werden meine Wone. 
wer macht denn, daß sie in ein Buch geschrieben werden? 
24: Mit einem eisernen Griffel und mit Blei 
sollen sie bis in Ewigkeit in einen Felsblock eingehauen werden! 
25: UND'1ICH, ICH WEISS, DASS MEIN ERLÖSER LEBT 
UND DASS ER SICH ALS ID'ZTER OBER DEM STAUB ERHEBT. 
26: Vndwenn meine Naut (Leben) dahin isl- sie ~ben diese so zer/etztl2 -, 
lind ohne mei" Fleilch werde ich Golt schnllen. 
27: IHN WERDE ICHSC!--IAUEN, MIR GNÄDIG (7UGEWJ\ND"l1, 
UND MEIN!: AUGEN HABEN IHN DANN GESEHEN, 
ABER NICHT MEHRALS FREMDEN: 
mein Innerstes in mei"er Bmu schmachtet dahin (in Sehnmcht danach). 
28: Wenn ihr sagt: .. Wie wollen wir ihn verfolgen 
und den Grund einerSache gegen ihn finden!~. 
, !:ran IibilfU.rI kann als Hendiadyoin uberset%t werden, wobei die Vorstellung 
l.ugrunde liegt, daß das neisch umer der Haut durch Abmagerung geschwunden ist, so 
daß die Knochen umer der Haut hervortreten. Eine Verbesserung in !Por Vidrf 
(F. HORST, 278 f.) oder die Tilgung eines der Glieder (G. FoHRER, 3D7. l08: übiVi4rf; 
e. HOELSCIfER, D:l.5 Buch Hiob, HAT 1117, TUbingen '1952, 46: Irön u-) iSt deshalb 
nicht nötig. 
10 Zur ausfuhrlichen Diskussion der ÜberseLZungsmöglichkeiten von V. 20 b vgl. E. 
KlITSCH, Teox[ und Textgeschichte in Hiob xrx, VT 31' (1982) 464-484. 473 ff. 
KlITSCHS Vorschlag, an das Fehlen der Zähne l.U denken: ~lch bin kahl an der Haut 
meiner Zähne" bl.w. ~an meinem Zahnfleisch~, ist gut begJi.lndet und paßt l.U dem in 
V.20 gesehildenen Kn.nkheit$zustand, der durch Abmagerung und den Verhm der 
Z!lhne offenbar wird. 
!I Das Waw soll hier nicht :ldversativ wiedergegeben werden (so F. HORST, 278; 
e. FOHRER, 307; A. OE WillE, Das Buch Hiob, OTS 22, Leiden 1981,207 u. a.), da dies 
unbegrUlideterweise voraussetu, daß [job seine eigene Rede in V. 23 f. wieder :luBer 
Krart seut (vg!. E. KOrNIG, Das Buch Hiob, eUtersloh 1929, 193). 
12 Betrachtet man 'al,tr nicht als Konjunktion, sondern als temporale Pr~position -
"hinter, jenseits meiner Haut", d. h .• wenn meine Haut dahin ist" -, dann braucht 
niifpü ZO'I nicht in niqap k4zo 'I verbcssen zu werden: "und nachdem meine Haut derart 
geschunden" (F. HORST, 278. 280; G. FOHRrR, 307. 308; G. HOELSCHER, 48), sondern 
kann als P:uenthese angeschlossen werden. 
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29: dann fUrchtet euch vor dem Schwen, 
den" lias sind SI/nden, die das Scbwert straji, 
denn ihr sollt wissen: Es gibt ein Gericht 1J. 
2. Literarkritik 
V. 7 erweCkt den Eindruck eines den Zusammenhang zwischen V. 1-6 und 8 ff. 
störenden Einschubs: V. 1-6 enthalten eine Zurtlckweisung der Freunde ljobs, die 
in einen Appell mUndet, die Freunde mögen Gott als die Ursache der Leidcn liobs 
anerkennen (1/.6). Letztere Aussage, die die Funktion einer Überleimng wahr-
nimmt, wird dann durch eine indirckte Anklage Gottes, eine Demonstr:ltion seines 
feindlichen Handelns gegen ljob, weitergefUhn ('1.8 H.). V. 7 hingegen unterbricht 
den Zusammenhang mit einer Ichklage, wobei diese nicht nur formal, sondern auch 
inhaltlich den Rahmen sprengt. Denn Ijob schreit um Hilfe vor Gewalttat (~mäs). 
ohne daß erkennbar ist, ob er vor mensch licher Gewalttat oder vor dem in V. 6 und 
8 H. beschriebenen Handeln Gottes zurückschreckt. Gegen letzteres spricht die 
Tatsache, daß dieses Handeln Goues sich nur schwer unter dem Terminus ~mifs 
zusammenfassen läßt. Hingegen begegnet der Hilfeschrei (luf) des Menschen zu 
GOtt angesichts der Not menschlicher Gewalttaten in der Textschicht des Elihuver-
fassers (EV) und der sp!l.teren Bearbeiter (8) des öfteren (24, 12 (- EV]; 29, [2 
[ ... B,)), und zwar besonders deutlich in dem von dem dritten Bearbeiter (B)) 
verfaßten Vers 35, 9 14• Der Vers 19, 7 stammt demnach mit großer Wahrscheinlich-
keit aus der Hand dieses Bearbeiters. 
V. 12 fällt nicht nur aufgrund seiner überlänge aus dem Rahm~n, sondern 
durchbricht auch die Syntax und den Gedankengang 1I0n V. 8-11 und 13. Wäh-
rend in den lelZtgenannten Versen Goudas handelnde Subjekt ist, spricht V. 11 von 
GOtteS Heerscharen, die gegen ljob aktiv werden. Dem Bild einer Belagerung durch 
Gottes Heerscharen fehlt überdies auch jede Verankerung im Kontext, wohingegen 
es in der Textschicht von B, in 30,12-15 eine breite Ausfaltung fi ndet. Fast 
wörtlich wiederholt 19, 12a~ den Vers 30,12 b: .und sie schütteten gegen mich ihre 
verderblichen Pfade auf (sll)." V. 12 ist demnach am ehesten B, zuzuweisen. 
Wegen der Kürze von V. 14, der Überlänge von V. 15 und den wechselnden 
Genera in letzterem Vers nehmen viele Autoren eine neue Verseinteilung vor: Man 
verbindet tilri bm von V. 15 a mit fltef?Uni in V. 14 b und zieht ';rtfju4.~aj nach 
V. 14 a lIor u. Noch nicht befriedigend geklärt ist dann allerdings der Bezug des 
U Das Ketib Iadfn (vgl. A8ESV), das sich aus -I (_ 'aIatr') und dfn zusammensetzt, 
kann beibehalten werden. Die Konjektur in daJJ.n - .Es gibt einen Richter" (F. HORST, 
278. 280; G. FaHRER, 307. 309 u. a.) - ist fUr d~n Sinnzusammenhang nicht erforder-
lich (E. Kar.NIG, 200). 
I~ Die der Elihuredaktion folgende dreifache Bearbeitung des Ijobbuches wird ihrer 
zeitlichen Reihenfolge nach B" B" B, genannt. B, schrieb zur Zeit deT Religionsllerfol-
gung unlt'r Antiochus IV. im 2. Jh. v. ehr., weshalb die KJage ober menschliche Gewalt-
tat zu dem Thema schlechthin dieses Bearbeiters geworden ist. 
I~ Vgl. G. FaHRfR, 306 f.i F. HORST, 278 f.i G. HOELSCH[R, 46 u :I. 
maskulinen Pl.-Suffixes von b"€nihaem in V. 15 b, da das unmittelbar vorausgehen-
de Subjekt 'am"hola) in V. 15 a femininum i$[. Das Problem löst sich jedoch, wenn 
man V. 15 b mit V. 14 a (plus üm'juda'a)) zu einem zweistichischen Vers verbindet 
und den Rest von V. 14. 15 als einen sekundären Einschub wenet. Für letzteres 
sprechen folgende Beobachtungen. Erstens: Die Rede von den Fremden und den 
Mägden in V. 15 a stellt eine variierende Doppelung zu der Rede von den Knechten 
in V. 16 dar: Zweitens: Der Sprachgebr:luch von V. 14 bß. 15 a entSpricht dem des 
Be:lrbeiters B), der ja auch schon V. 7 und 12 eingefngt hatte. Denn die Wurzel gr 
begegnet im ljobhuch als Adjektiv (gär) nur noch in 28," (8l) und als Substantiv 
(glr) nur noch in 31,32 (8,), die Bezeichnung \imdh nur noch in 31, 13 (B,). 
V. 20 fällt als Ichklage der Fonn nach :lUS dem Rahmen von V. 14- 19.21-24. 
Denn V. 14-19 enthalten lediglich Feindklagen und V. 21-24 Bitten und Wün-
sche an die Freunde. Auch ist die Verwendung des Perfekts unpassend für die 
Schilderung eines Elendszustandes. Darüber hinaus offenban V. 20 dieselbe Vor-
stellung von diesem Zustand wie 33,21 (EV): Das Fleisch zwischen Haut und 
Knochen ist durch Abmagerung geschwunden, so daß die Knochen - fleischlos 
geworden (33,21) - an der Haut kleben (19,20). V.20 muß demnach als ein 
sekundlirer Einschub gewenet werden, der entweder aus der H:lnd des Elihuverfas-
sers oder eines der Späteren Be:lrbeiter Sl:lmmt. Auf jeden Fall weist V. 20 eine 
inhaltl iche Verwandtschaft mit V. 26 auf, so daß sich auch die Herkunft von V. 20 
im ZUS:lmmenh:lng mit diesem Vers entscheidet. 
V. 22 unterbricht den Zusammenhang zwischen V. 21, der Biete um Erbarmen 
an die Freunde, und V. 23 f., dem Wunsch nach einem ewigen Festhalten der Worte 
Tjobs, durch die Interpolation einer Zurückweisung der Freunde, die nach der 
ausführlichen Zurückweisung in V.2-6 und dem inzwischen fortgeschrittenen 
Argumentationsstadium an dieser Srelle deplaziert erscheint. Auch begegnet die 
auffällige Redeweise vom Sattwerden am Fleisch eines anderen variiert in den sehr 
jungen Texten D:ln 3, 8; 6, 25, wo vom Essen des Fleisches eines anderen die Rede 
ist. In beiden Fällen istdie Verleumdung und Anklage eines Menschen durch seinen 
Mitmenschen gemeint. Demn:lch ist V.22 wohl am ehesten einem sehr späten 
Bearbeiter zuzuweisen, nämlich BJ, der ja auch an :lnderen Stellen des Kapitels 
Ergänzungen vorgenommen hat. 
Der Abschnitt V.25-27 erweckt zunächst den Eindruck, in sich literarisch 
uneinheitlich zu sein. 'ae~ezar 'at!/öah in V. 26 b bildet eine Doppelung zu 'ae~e­
zae(li) in V. 27 an. DarUber hinaus prilsentiert V. 26 ein gegenüber V. 25 und 27 
fongeschritteneres Stadium der Hoffnung auf zukünftige Errettung: einen explizi-
ten Auferstehungsgl:luben, wie er in 2 Makk 7 begegIlet. V. 25 und 27 hingegen 
sprechen nur unbeStimmt von einer Überwindung des Todes l6• V. 26 Stellt somit 
eine explizierende Doppelung zu diesen Versen d:lr. 
V. 27 b muß gleichfalls :lls Glosse ausgeschieden werden. Der dritte Halbvers 
klappt nach, während V. 27 an und ß einen inhaltlichen und stilistischen Parallelis-
I. Zur BegrtIndung der hier vonusgesetztt:n Interpretation von V. 25. 27 und V. 26 vgJ. 
die Au~fuhrungen l;.ur theologischen Bedeutung dieser Verse. 
mus bilden. Die Verse 25 und 27 a präsentieren als einzige im Ijobbuch eine explizi. 
te Hoffnung des Leidenden über die Todesgrenze hinaus, während ljob ansonsten 
stets ein zukünftiges Gottesgericht zu seiner Rechtfertigung erwartet und fordert 
(16, 19 H.; 17,3). Genau um letztere Vorstellung geht es im Kontext von V. 25 und 
27 a: In V. 23 f. wünscht Ijob, daß seine Worte aufgeschrieben werden für ein 
zukünftiges Gericht, das seine Unschuld erweist; in V. 28 f. warnt er die Freunde 
vor diesem Gericht, aus dem sie, die Ijoh für schuldig erklären, als Verlierer 
hervorgehen werden. V. 28 f. schließen demnach sinnvoll und lückenlos an V. 23 f. 
an, während V. 25. 27 a diesen Gedankengang mit einer ganz andersgearteten Vor-
stellung, der expliziten Hoffnung auf Überwindung des Todes, unterbrechen. Dar-
über hinaus ergibt sich auch aus der Stellung von Ijob 19 im Kontext der älteren 
Dichtung ein Argument gegen die Ursprünglichkeit von V. 25. 27 a. In der älteren 
Dichtung folgt nämlich auf Ijob 19 und die Zopharrede in ljob 20 nur noch die 
Schlußrede des Dialogs Kap. 23·, in der ljob einerseits den Wunsch nach einem 
Rechtfertigungsguicht noch zu seinen Lebzeiten äußen, andererseits aber doch mit 
Bitterkeit bekennen muß, daß GOtt seinen Wunsch nicht erfüllen, sondern das ihm 
bestimmte Strafgericht vollenden wird (23, 14) 11. Wäre die Hoffnung auf eine 
heilvolle Gottesbegegnung jenseits des Todes in 19,25.27 a ursprünglich, dann 
bedeutete Kap. 23· einen Rückschritt und wäre in seiner besonders gewichtigen 
Funktion als Schlußwort [jobs und Oberleitung zu den Gottesreden nicht mehr 
verst!tndlich. Nicht zuletzt besteht eine auff:tllige Verwandschaft in der theologi-
schen Gedankenwelt zwischen 19,25.27 a und der Elihuredaktion. Erstens: Der 
Elihuvertasser stellt nicht, wie Ijob in der älteren Dichrong forderte (vgl. Kap. 23"'), 
eine Rechtfertigung des Gerechten in einem zukünftigen Gottesgericht in Aussicht, 
sondern die vollendete Gottesgemeinschaft als eine endzeitliche, den Tod des ein-
zelnen transzendierende Gabe (33, 30i 36, 11)". Genau das aber erwartet Ijob in 
V. 25 und 27 a, wenn er sagt, daß er, nachdem er zu Staub geworden ist, GOtt, 
seinen Erlöser, schauen wird, ihm gn!ldig wgewandt. Zweitens: V. 27 aB spielt auf 
die Thematik des Elihuverfassers in 2,3 ff. an. Dort preistJahwe gegenüber dem 
Satan ljobs Gerechtigkeit, die in seiner Treue zuJahwe bestand, obwohlJahwe ihm 
auf Geheiß des Satans als Feind, d. h .• fremd- begegnet war. Die weitere Prufung 
durch den Satan dient der ausdrücklichen Erprobung dieser Treue ljobs. In 
19,25. 27 a best:ttigt Ijob das Urteil GOtteS über ihn, indem er sein Vertrauen 
darauf setzt, daß Gou ihm am Ende nicht mehr als Fremder begegnen wird. 
Drittens: Was Ijob in 19,27 aß voller Sehnsucht erwartet, Gott selbst mit seinen 
eigenen Augen zu schauen (r'h), das bekennt er nach der Theophanie in dem von 
dem Elihuverfasser eingefügten Vers -42, 5 als erfüllt: Jeut aber hat mein Auge dich 
geschaut (r'h). • 
17 Der sog. dritte Redegang (Ijob 21 ff.) zählt, mit Ausnahme von Kap. 23,3-7. 
10-15, nicht mehr zu der ursprllnglichen Ijobdichtung. Mit 23, 3-7. 10-15 leitet der 
Ijobdichter schon zu den Gottesreden über (vgl. zur Redaktionsgeschichte des Ijobbu-
ches TH. MENDE, Durch Leiden zur Vollendung. Die Elihureden im Buch Ijob fljob 
32-37], Trier 1990). 
11 Zur Rechtfertigung dieser Interpretation der Verse 33,30 und 36, 11 muß auf die 
o. g. Untersuchung vt'rwiestn wt'rden. 
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Kann man somit V. 25. 27 a dem Elihuverfasser zuweisen, dann mUssen V. 26 
und 27 b auf einen der späteren Bearbeiter zuruckgehcn. Am ehesten kommt -
zumindest fUr V. 26 - wiederum B. in Betracht, denn die An der Auferstehungs. 
hoffnung, die in die Makkabäerzeit verweist, läßt nicht nur ein sehr spätes Stadium 
der El'ßänwng vermuten, sondern gibt dartlber hinaus auch die Erfahrung körper· 
lich erlittener Gewalttat zu erkennen, die im Hintergrund mehrerer Äußerungen 
von BJ steht (30, 12-15; 34, 30; 35,9; 38, 15). Geht V. 26 jedoch auf die Hand von 
B, zurtlck, dann auch V. 20, da letzterer Vers eine enge inhaltliche Verwandtschaft 
mit V. 26 besitzt. 
V. 29 fälll zun:lchst durch seine Oberlänge aus dem Rahmen. Sodann enthält der 
Vers eine doppelte Begrundung, wobei jedoch unterschiedliche Konjunktionen 
verwendet werden. Da ljob sowohl in Kap. 19 als auch in den übrigen Reden der 
Dichtung (16,19 H.; 17, J; 23, 3 ff.) ein göttliches Gericht erwartet, scheint die 
Drohung mit diesem Gericht an die Freunde in V. 29 b ursprunglieh zu sein. 
V. 29 aß stellt demgegenUber eine explizierende Ergänzung zu V. 29 ao. dar, die B, 
zugewiesen werden muß. Denn nur in der TextSchicht dieses Bearbeiters äußen 
ljob die für ihn ungewöhnliche Gewißheit, daß den Frevler einst die gerechte Strafe 
Gottes ereilen wird (24, 19 f. 24; 27, 7 ff.). In 27 ,7 H. [r!lgt Ijob diese Überzeugung 
sogar wie in 19,29 aß in Fonn einer warnenden Belehrung an die Adresse der 
Freunde vor, wobei in 27, 14 uberdies das Scllwen als Bild fUr das göttliche Strafge· 
richt erscheint. 
Als Ergebnis der Literarkritik läßt sich festhalten; Der Grundbestand von ljob 
19, der aus der Hand des ljobdichters hervorging, umfaßt die Verse 1-6. 
R-I1. 13. 14 abo.. 15 b. 16-19.21. 23-24. 28. 29 :l.Q.b. Er hat im Zuge der redak· 
tionellen Bearbeitung des Ijobbuches durch den EJihuverfasser eine Erweiterung 
um die Verse 25. 27 a erfahren. Der Bearbeiter B. ergänzte an verschiedenen Stellen 
Verse und Halbverse: 7. 12. 14 bß. 15 a. 20. 22. 26. 27 b. 29 aß. 
8. Theologische Bedeutung 
1. Der Grundbestand 
Der Grundbestand von ljob 19 umfaßt vier Strophen zu je fünf Versen. 
Der Aufbau ist symmetrisch gestaltet. Im Mittelpunkt steht eine Schilde-
rung der Leiden ljobs, die aUS dem feindlichen Handeln Gottes gegen ihn 
erwachsen sind (2. Strophe) und die sich in einer Vereinsamung unter den 
Menschen fortsetzen (3. Strophe). Gerahmt wird die Leidschilderung 
durch ein Streitgespräch Ijobs mit den Freunden, das deren Reden zurück-
weist und an ihre Einsicht appelliert) anzuerkennen, daß GOtt die wahre 
Ursache seiner Leiden ist. Jeweils am Ende einer Strophe befindet sich ein 
vorläufiger Höhepunkt. Er gibt schon die Thematik der nächsten Strophe 
an, so daß eine kontinuierliche Steigerung erzeugt wird, auf deren letztem 
Höhepunkt in V, 29 b die Erwartung des göttlichen Gerichtes steht. Das 
Ziel dieses Aufbaus ist es, die Trennung zweier Bewegungen zu verdeudi-
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ehen, die in dem bisherigen Streitgespräch zwischen liob und den Freunden 
stetS gleichzeitig präsent waren: liob läßt die Auseinandersetzung mit den 
Freunden endgtiltig hinter sich und appelliert auf dem Hintergrund der 
Gewißheit, sich in einer von GOtt selbst bewirkten Leidsituation zu befin-
den, an ein zukünftiges Gottesgericht. 
In der ersten Strophe weist Ijob die Freunde mit aller Deutlichkeit 
zurück. Sie, die ursprünglich herbeigeeilt waren, um ihm in der Not den 
FreundschaftSdienst des Tröstens z.u erweisen, haben sich zu Feinden ge-
wandelt. Diesen macht ljob in V. 2-3 den Vorwurf, ihn mit Worten zer-
malmt, geschmäht und mißhandelt zu haben. Worin aber besteht die 
Schmähung eines Menschen, die so tief verletzt, daß sie mit einer solchen 
Vehemenz zurückgewiesen wird? Von einer Lächerlichmachung der Per-
son liobs findet sich in den Freundesreden keine Spur. Aus dem Zusam-
menhang geht jedoch hervor, daß es sich um eine viel ernsthaftere Verhöh-
nung handelt, die sich aus der Unvereinbarkeit der weisheitlichen Vergel-
tungslehre der Freunde mit der Situation ljobs ergibt. Denn liob leidet 
unschuldig, die Vergeltungslehre der Freunde setzt jedoch mit unerbittli-
cher Sicherheit bei ihm Schuld voraus (1 I, 6*). In Umkehrung der dtr 
Vergeltungslehre wird ja in der nachexilischen Weisheit eine Notsituation 
nicht mehr nur als Folge einer schon im voraus erkannten Schuld erkJärt, 
sondern auch von ihr auf das Vorhandensein einer verborgenen Schuld 
zuruckgeschlossen. Das aber bedeutet für den ohnehin von GOtt schon tief 
gebeugten Frommen auch noch eine Verurteilung seiner Person im Namen 
der offiziellen Religion. Dagegen setzt ljob sich in V. 4-5 heftig zur 
Wehr: Auch wenn seine Auffassung, daß Gott ihn zu Unrecht schlägt, irrig 
sein sollte, so besitzen die Freunde doch nicht das Recht, ihn als Frevler zu 
verdammen und durch die Anwendung der weisheitlichen Vergeltungslehre 
seine angebliche Schuld zu beweisen. Nur Gott könnte ein solches Urteil 
fällen, wenn Ijob wirkJich schuldig wäre. Im Hintergrund dieser Auseinan-
dersetzung steht die Situation der Frommen Israels in nachexilischer Zeit. 
Sie waren auch jetzt noch unter dem Gerichtszorn Gottes verblieben, ob-
gleich ihnen dieser nach der Begnadigung und dem Neuanfang im Land 
nicht mehr zur Verurteilung gereichte, wie z.uvor das Gericht des Exils. In 
der falschen Beurteilung dieser Situation und damit der falschen Verurtei-
lung des leidenden Gerechten liegt also das Unrecht der Freunde, dem ljob 
später in V. 29 das Gericht androht. Zuvor richtet ljob in V. 6 eine unge-
heuerliche Aufforderung an die Freunde: Sie sollen anerkennen, daß nicht 
seine Sünde, sondern Gottes grundlose Feindschaft die wahre Ursache 
seiner Leiden ist. Aber wie kann ljob eine solche Behauptung wagen? 
Bedeutet sie nicht die Auslieferung des Menschen an einen Abgrund sinnlo-
ser Willkür? Widerspricht ihr nicht die ganze Tradition des Jahweglaubens, 
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nach der Gau selbst sich mit den Worten offenbart hat: .. Sie (die Israeliten) 
sollen mein Volk sein, und ich will ihr GOtt sein, in Treue und Gerechtig-
keit" (Sach 8, 8)? Ein Blick auf die zweite Strophe, die eine breite Schilde-
rung der Feindschaft Gottes gegen Ijob entfaltet, vermag die Hintergründe 
der Behauptung Ijobs aufzuhellen. 
Es fällt zunächst auf, daß diese indirekte Gottesanklage nicht mehr den 
Charakter einer Auseinandersetzung besitzt, während in den vorangegan-
genen Reden Ijob oft leidenschaftlich mit GOtt kämpfte. Auch die Nennung 
Gones in der 3. P. und die Verwendung rein indikativischer Aussagen bzgl. 
seines Handeins machen deutlich, daß Ijobs Kampf mit Gott beendet ist 
und Gottes Feindschaft fUr ihn unweigerlich feststeht. Die Wahl der Bilder 
aus dem Bereich des Krieges, mit denen Ijob diese Feindschaft als einen 
erbarmungslosen Vernichtungskampf gegen seine Person beschreibt, lassen 
im Hintergrund die Vorstellung vom umgekehnen Jahwekrieg erkennen, 
die seit Amos (1-2; 5, 18 -20) im 8.Jh. das Thema der Gerichtsprophetie 
war. Sie knüpfte an die ältere Vorstellung vom Jahwekrieg in der Vorzeit 
Israels an, nach der jene Kriege, durch die Israel in den Besitz des verheiße-
nen Landes gelangte, im Glauben als ein Kampf Gones gegen die Feinde 
seines Volkes und damit gegen seine eigenen Feinde gedeutet worden 
waren. Die Gerichtsprophetie kehrte diese Vorstellung um und verkündete 
nun einen Krieg Jahwes gegen sein eigenes Volk, da dieses inzwischen 
aufgrund seiner Untreue selbst zum Feind Gottes geworden war. Der Sinn 
dieser GerichtsverkUndigung bestand darin, das Scheitern Israels an seiner 
eigenen Verkehnheit anzusagen. Israel baute auf seine Macht und seine 
Bündnispolitik mit den Großmächten statt auf Jahwe; aber gerade daran 
wird es auch, so die Propheten, zugrunde gehen. Das Gericht Gottes ist die 
Konsequenz der menschlichen Tat. Im Zuge der nachexilischen Individua-
lisierung des Jahweglaubens wurde diese Erfahrung auf den einzelnen 
ilbertragen. Zwar war das Gericht des Exils zu Ende, aber die Gerichtssi-
tu.nion war ja die gleiche geblieben, weil der Zorn Gottes immer noch uber 
der sündigen Schöpfung lag und die Vollendung des Heils am Ende der 
Zeit noch ausstand. So diente auch jetzt noch die Schilderung des kriegeri-
schen Ansturms Gottes der eindrucksvollen Demonstration der Gewalt des 
göttlichen GerichtSzornes. Wenn Tjob demnach von Gott das Bild eines 
kriegerischen Feindes zeichnet, dann beschuldigt er ihn nicht, ein Willkür-
dämon zu sein, sondern klagt uber das Andauern seines Gerichtszornes 
ungeachtet der Glaubenstreue der Frommen. Denn auch sie hatten unter 
dem Strafgericht über die ganze Schöpfung zu leiden, ohne daß sie darin 
eine Konsequenz ihrer Tat entdecken konnten. $0 war zwar nicht GOtt 
selbst, wohl aber sein befremdliches Handeln, die Art und Weise seiner 
Offenbarung in dieser Weltzeit, in nachexilischer Zeit zum Problem ge-
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worden. Dies bringt Jes 28,21 im Blick auf die Zeit vor dem eschato1ogi-
sehen Endgericht markant z.um Ausdruck: "Er Gahwe) wird seine Tat 
vollbringen, seine seltsame Tat, sein Werk vollenden, sein befremdliches 
Werk." Im gleichen Sinne weiß auch Ijob in 23, 14 von Gott zu sagen: "Er 
wird vollenden das mir Zugemessene." Zu diesem befremdlichen Werk 
Gaues gehört aber auch - so stellt Ijob in 19, 13 fest - die Vereinsamung 
des leidenden Frommen gegenüber seinen Mitmenschen. Dann knüpft die 
driue Strophe von Kap. 19 an und macht diesen Gedanken zum Gegen-
stand ihrer Ausführungen. 
Die dritte Strophe ist ganz. von Motiven der Psalmenklage bestimmt. 
Dort stellen die Beter fest, daß Menschen aus ihrer vertrauten Umgebung 
sich von ihnen z.urllckgezogen und sie in ihrem Unglück verlassen haben, 
weil sie als von GOtt geschlagen gelten l9• lm Ijobbuch werden diese Motive 
übernommen, um die Isolierung der Frommen inmitten ihres Volkes 'anzu-
deuten. Im Hintergrund zeichnet sich jene schon erwähnte Spaltung im 
Gottesvolk ab, die im Verlauf der n:1chexilischen Epoche immer schärfer 
hervortrat, bis sie bei dem Elihuverfasser zum Auslöser einer neuen Refle-
xion ober die Offenbarung der Gerechtigkeit Gottes in dieser Weltzeit 
wurde: der Gegensatz zwischen Frevlern und Frommen. Gerade aufgrund 
ihrer Jahwetreue mußten die Frommen Benachteiligungen soziaJer und 
gesellschaftlicher Art erleiden, so daß sich ihre Not schließlich in erschüt-
ternden Gebeten zu Gott, wie z. B. in Ps 44, 19 f. 23 (vgl. Ps 69,8) Aus-
druck verschaffte. Das treue Festhalten der nachexilischen Frommen an 
Jahwe fOhrte nämlich zu einer wachsenden Abgrenzung gegenUber dem 
Einfluß der heidnischen Großmächte im Land und gegenUber den mit 
ihnen verbündeten Gliedern des eigenen Volkes. Das hatte zur Folge, daß 
letztere es durch ihren Anschluß an Kultur und Winschaft der Großmächte 
zu Reichtum und Ansehen gebracht hatten, während die Frommen immer 
mehr in Isolierung und Elend z.urücksanken, ja sogar zum Gegenstand des 
Gespötts, der Verachtung (\I. 17-19 a) und der Gegnerschaft (\I. 19 b) der 
eigenen Volksgenossen wurden. In dieser Situation der Verkehrung aller 
Maßstäbe, in der Treue zu GOtt nicht Segen, sondern scheinbar Fluch nach 
sich zog, mußte Ijob die Vergeltungslehre der Freunde definitiv zurückwei· 
sen und nach einem anderen Ausweg aus der Krise suchen. Dies geschieht 
in der vierten Strophe. 
Die vierte Strophe macht deutlich: Far Ijob gibt es keine weitere Dis-
kussion mehr mit den Freunden. Die Bitte um Erbarmen in V. 21 bedeutet 
19 Ps 27,10; 31,12; 38,12; 41 , 10; 55,14; 88,9.19. Vgl. auch Jtr 12,6; 20,10; 
Jes 53, 2 f. 
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nicht eine Wiederaufnahme der Auseinandersetzung, denn für Ijob steht 
fest: Gottes Hand hat ihn getroffen (V. 21 b). Es handelt sich vielmehr um 
einen Appell an die Freunde, das gnadenlose System der Vergeltung aufzu-
brechen, um so dem wahren Sachverhalt, daß ljob unschuldig unter dem 
Gerichtszorn Gottes steht, und damit auch Gott und seiner Offenbarung 
selbst, gerecht zu werden. So verlaßt ljob in V. 23 und 24 endgOltig die 
Ausrichtung auf die Freunde und 3ußert den sehnlichen Wunsch, daß seine 
~orte, gemeint sind die Worte zu seiner Verteidigung, unauslöschlich für 
alle Zeiten festgehalten werden. Die Rede vom Aufschreiben in ein Buch 
und vom Einritzen in einen Felsen ist eine bildhafte Umschreibung des 
Appells an ein zukünftiges Gottesgericht, in dem die Worte ljobs Zeugnis 
für seine Unschu ld ablegen sollen, so daß er Rechtfertigung erlangt. Im 
Kontext der bisherigen Auslegung von Kap. 19 muß es sich hierbei um das 
eschatologische Endgericht handeln, weil nach Ansicht der nachexilischen 
Prophetie allein dieses die Ablösung der Gerichtssituation der gegenwärti-
gen Weltzeit bedeutet. In der Tat begegnet die gleiche Redeweise vom 
Aufschreiben in ein Buch, verbunden mit der Hoffnung auf Rechtfertigung 
und Rettung im eschatologischen Endgericht, auch in dem nachexilischen 
Prophetenbuch Maleachilo. Im Anschluß an die resignierte Klage der 
Frommen über die Nutzlosigkeit ihrer Frömmigkeit heißt es in 3, 16 und 
17: "Und Jahwe horchte auf und hörte hin, und man schrieb vor ihm ein 
Buch, das alle in Erinnerung hält, die Jahwe furchten und seinen Namen 
achten. Sie werden an dem Tag, den ich herbeiführe - spricht Jahwe 
Zebaoth - mein besonderes Eigentum sein. Ich werde Erbarmen mit ihnen 
haben, wie ein Mann Erbarmen hat mit seinem Sohn, der ihm dient." Doch 
wird das eschatologische Endgericht, wie die weiterep Verse zeigen, auch 
eine negatiye Seite haben für die Frevler im Volk: Sie werden, wenn sie auch 
in der gegenw:irtigen Weltzeit in dreister überheblichkeit ober die From-
men triumphieren, am Ende zu Spreu (Mal 3, 18-19). Im gleichen Sinn 
kann Ijob in V. 28 und 29 die Freunde, da sie ihn mit falschen Verdächti-
gungen Quälen, warnen: "Es gibt ein Gericht." Der hierfür verwendete 
hebräische Terminus din umschreibt auch in Ps 76 das eschatologische 
Endgericht ober die ganze Erde, bei dem die Frevler, von Furcht gepackt, 
verstummen mtlssen, "wenn Gott sich erhebt zum Gericht (din), um allen 
Gebeugten auf der Erde zu helfen" (V. 9-10). 
20 All denjenigen Autoren, die slpaer in V.23 mil ~Zuschrift· 0.1. übersetzen 
(G. FaHRER, 307; F. HORST, 278), cmgeht die inhahliche Bez.iehung von V. 22 z.u M:'II 
3, 16 r. und d:'lmil der eschatologisch endzeidiche Aspekt des von Ijob geforderten 
Gerichtes. 
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Fragen wir jetzt am Ende unserer Überlegungen z.um Grundbestand 
von ljob 19 noch einmal: Worin haben ljobs Hoffnung und Vertrauen in 
der Prufung des Leidens ihren wahren Grund?, dann können wir sagen: 
nicht in der Angst vor dem Verlust des letz.ten Haltes - ljob klagt ja auch 
in seinen bittersten Reden nie gegen GOtt, sondern vor Gott -, und auch 
nicht in einem rein menschlichen Willensakt, sondern in den eschatologi· 
sehen Verheißungen der nachex.ilischen Prophetie. In einer schweren Zeit 
wachsender Bedrängnisse zwischen der grundsätzlichen Heilswende, der 
Beendigung des Exils, und der noch ausstehenden Heilsvollendung entwik· 
kelte die Prophetie eine starke Hoffnung auf den kommenden GOtt. In 
dieser Zeit wuchs, wie z. B. die kollektive Deutung der Gottesknechtslieder 
zeigt, eine entscheidende Erkenntnis hinsichtlich des Verhältnisses zwi· 
sehen GOtt und seinem Volk: Das Gottesvolk muß zwar trotz seiner Begna-
digung in aller Häne das Strafgericht ober die sündige Schöpfung erleiden, 
aber Gott ist mit seinem Volk in seinen Leiden, weil er in Treue zu seiner 
Erwählung steht. Diese Treue wird offenbar im eschatologischen Endge· 
richt, wo Gott entgultig, wie ein nachexilischer Ergänzer zum Jesajabuch 
sagt, "die Tränen abwischt von jedem Gesicht" Ues 25, 8). Bei wachsender 
Individualisierung der Frömmigkeit in nachexilischer Zeit brach sich diese 
Glaubenserkenntnis dann auch im Blick auf den einzelnen Bahn. In Ijob, 
der mitten aus dem Elend seines Lebens den Blick auf die Rettermacht 
Gottes am Ende richtet, fand sie ihren paradigmatischen Ausdruck. 
2. Die Erweiterungen 
War damit das Problem gelöst. daß der Gerechte unter Gones Gerichts· 
zorn in dieser Welt leiden muß? War der Fromme gerüstet, in der Folgezeit 
die bittere Erfahrung zu bewältigen, daß immer mehr Jahwegläubige das 
Lager wechselten, ihren GOtt verließen, um sich dem Säkularismus der 
heidnischen Großmacht anzuschließen, und dennoch ungestraft davonka· 
men? Offenbar nicht. Das Ijobbuch erfuhr in nachexilischer Zeit mehrere 
Bearbeitungen, die sich mit diesen Fragen beschäftigten und die auch 
Kap. 19 nicht unbernhrt ließen. So fügte der Elihuverfasser die hoffnungs-
vollen Verse 25 und 27 a ein. Die Aussageabsicht des Redaktors rückt aber 
erSt dann ins richtige Licht, wenn man die Stellung der Verse im Rahmen 
der Gesamtredaktion des Buches beachtet. Denn es fällt auf, daß der 
[ntensivierung der Hoffnung auf Gottes Rettermacht am Ende in V. 25 und 
27 a eine ebensolche Intensivierung der Verzweiflung Ijobs im Hinblick auf 
die Bedrä.ngnisse der gegenwärtigen Weltzeit in Kap. 21 folgt. Dort klagt 
und fragt Ijob nicht mehr nur im Hinblick auf sein eigenes Schicksal, 
sondern fällt im Ton eines unerbittlichen Indikativs im Hinblick auf die 
gesamte Weltordnung ein vernichtendes Urteil: 
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"Der eine stirbt mitten in seinem GIUck, 
ganz ruhig und zufrieden; 
seine Tröge sind voll von Milch, 
und d:\s Markseiner Knochen wird getränkt. 
Der andere stirbt mit bitterer Seele 
und hat nie Gutes verkostet. 
Zusammen liegen sie im Staub, 
und Gewürm bedeckt sie beide." (ljob 21, 23-26). 
Schon die Stellungnahme Gones in der älteren Dichtung hatte gezeigt, 
daß die eschatologische Hoffnung Ijobs allein keine ausreichende Antwort 
auf die Klage des leidenden Gerechten bot. Zwar hatte Ijob in bewunderns-
werter Treue an GOtt festgehalten; das Problem seiner befremdlichen Of-
fenbarung in der gegenwärtigen Weltzeit war jedoch nicht gelöst, da Ijobs 
Hoffnung diese Weltteil einfach hin übersprang. Der Elihuverfasser aller-
dings konnte unter dem Druck der wachsenden Bedrängnisse in spätnach-
exilischer Zeit nicht länger an der Not der Gegenwart vorbeisehen. Er 
stellte sich ihr in einer ungeschminkten Auseinandersetzung, die er in 
einem I;obmonolog (Kap. 21-27*) als Gegengewicht auf die rein eschato-
logische Ausrichtung Ijobs in Kap. 19 folgen ließ. Aus ihr erwuchs dann die 
Erkenntnis, daß die Leiden der Menschen in der Welt selbst der Ort sind, 
an dem GOtt durch Läuterung und Züchtigung die zukünftige Rettung 
wirkt (ljob 32-37*). Gericht und Heil sind nicht z.wei getrennte, einander 
ausschließende Weisen der Offenbarung Gottes, sondern die eine ist der 
Weg zur anderen: das Gericht der Weg zum Heil, die Leiden der Weg zur 
Vollendung. Gestützt auf diesen Glauben, kann dann der Elihuverfasser 
auch die eschatologische Hoffnung des leidenden Gerechten mit noch 
größerer Innigkeit auf die Person Gottes selbst ausrichten 01. 25. 27 a). 
Was meint Ijob nun, wenn er in V. 25 Gou seinen Erlöser nennt, der 
sich als letzter ober dem Staub erhebt? Die zunächst fremd anmutende 
Redeweise will - so fast alle neueren Ausleger - auf keinen Fall als eine 
Hoffnung auf Auferstehung oder eine sonstwie geartete Todesüberwin~ 
dung verstanden werdenli. Die Rede vom Staub meint nicht den Tod Ijobs 
oder gar den Tod aller Menschen, sondern einfach hin das Erdreich: GOtt 
erhebt sich über der ganzen Erden. Aber was bedeutet das für einen leiden-
den Gerechten, wenn er nur noch den Tod als letzten Gipfel der scheinba-
ren Ungerechtigkeit Gottes vor Augen hat? Nach der Ansicht der Erklärer 
21 Eine geordnete und kritisch gesichtete Darstellung der wichtigsten Deutungen zu 
ljob 19,25-27 findet sich bei G. FOHRER, 318-321; vgl. auch A. OE WII.OE, 214 f.; 
R. GORDIS, 204-207. 
22 G. FOHRER, 307. 322. 
32 
handelt es sich um ein Bild für das machtvolle Einschreiten Gottes, das ljob 
noch zu seinen Lebzeiten als Rechtfertigung seiner Person erwartet_ Aber 
Ijob ersehnt in all seinen übrigen Reden nichts anderes als den Tod_ In 
seiner ersten Rede an Eliphas klagt er: • Wollte Gott sich doch entschließen, 
mich zu zermalmen, und seine Hand ausstrecken, um mich zu töten, dann 
wäre das noch mein Trost!" (6,9 f.), und wenig Später: .. Die Erdrosselung 
wünschte ich mir und den Tod - mehr als meine Schmerzen" (7, 15). Wie 
lassen sich solche Äußerungen vereinbaren mit einer angeblich siegesgewis-
sen Hoffnung auf Rechtfertigung im diesseitigen Leben23 ? Es geht wohl 
kaum an, die Äußerungen eines maßlos Leidenden als bloße Stimmungs-
umschwünge zu verharmlosen. Nehmen wir sie aber ernSt, dann muß dies 
nach heiden Seiten hin geschehen: Für diese Lebenszeit besitzt Ijob keine 
Hoffnung; doch schon in der älteren Dichtung richtet er seinen Blick über 
die individuelle Lebensspanne hinaus auf die Offenbarung Gottes am Ende 
der Zeit. [m Rahmen einer solchen Erwanung mußte sich notwendig für 
den einzelnen, den der Tod schon vor dem Ende ereilte. die Frage stellen, 
wie er persönlich Anteil erhält an jener Heilsoffenbarung. Daß man in 
nachexilischer Zeit tatsächlich mit dieser Frage rang und auch eine Antwort 
fand, bezeugt u. a. der Beter von Ps 10114 • Ihm, dem angesichts des nahen 
Todes seine persönliche Restitution zum Problem geworden war, gelang 
es, die das Volksganze betreffende Erwartung der endzeitlichen Theopha-
nie Jahwes für seinen persönlichen Glauben fruchtbar zu machen. Er be-
gründete seine Hoffnung auf Wiederherstellung nach dem Tod in Jahwes 
Mitsein, das sich ja in der Geschichte Zions schon als Überwindung des 
Todesschicksals schöpferisch erwiesen hane, und das sich am Ende der 
Weltzeit unverhüllt offenbaren wird. Nichts anderes tut ljob in V, 25. Dem 
Elihuverfasser, der erst im J. Jh. diesen Vers ergänzte, konnten solche 
Glaubenserkenntnisse nicht unbekannt sein, Der Appell des ljob der Dich-
tung an das eschatologische Endgericht in V. 23-14 mußte ihm geradezu 
zur Herausforderung werden, die noch unscharfe individuelle Hoffnung 
auf Rettung am Ende in diesem Sinne als eine persönliche Wiederherstel-
lung nach dem Tod z.u präzisieren. 
Hat man das erkannt, dann erhellt sich die Bedeutung von V. 25 ganz 
unproblematisch. Wie für den Beter von Ps 102 Gott, der ihn aus dem Tode 
H Versteht man V. 25 auf diese Weise, dann in es schwer einzusehen, weshalb Ijob in 
v, 23-24 eine RechtfertigungsinschrifL ersehnt, die an die Nachwelt appelliert, seine 
Sache als gerecht anzuerkennen (G. FOIIRER, 316). Die Erkl1rung G. FOHRERS, es 
handle sich bei diesem Gedanken nur um eine "erste Regung- Ijobs, die dann aber als 
unnötig verworfen wurde (316. 320), befriedigt nicht. 
1. Zur Auslegung dieses Psalms vgl. R. BRANDSCHEIDT, Psalm 102. Literarische 
Genaltund theologische Aussage,1ThZ 96 (1987) 51-75. 
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herauffUhrt, "sein Gott" geworden iS1: (V. 25), so ist fOr Ijob der Erlöser, 
der sich als letzter über dem Staub erhebt, "sein Erlöser" geworden. Die 
Bezeichnung Gottes als nE rlösec" und als nletzter über dem Staub" offen~ 
bart sodann ihren tieferen Sinn im Licht der Trostbotschaft Deuterojesajas. 
Im Mittelpunkt dieser Prophetie steht die VerheißungJahwes als ErlöserS. 
Die hierfür verwendete hebr. Wurzel g'/ist ein familienrechdicher Begriff, 
der - auf GOtt bezogen - im Unterschied zu dem handelsrechdichen 
"loskaufen" (pdh) aussagt, daß GOtt aus einer inneren Bindung an das 
Verlorene heraus handelt, um es zurückzuholen. Da zur Zeit Deuterojesa~ 
jas aber der durch das Gericht des Exils bezeichnete Bruch zwischen den 
fruheren Heilstaten Jahwes und dem neuen Heil nicht übersehen werden 
konnte, S[cllte der Prophet die Erlösung durch Jahwe als die schöpferische 
Einholung jenes Anfangs dar, den Gott einst mit der Erwählung seines 
Volkes gesetzt haue. Die Kontinuität des Heils gründet hierbei trotz der 
schmerzlich erfahrenen Diskontinuität in der Heilsgeschichte in der Ein-
heit Gottes. Jahwe selbst bekrllftigt die Wirksamkeit seiner Erlösung ange-
sichts der Zweifel Israels, ob die Heilsgeschichte nach der Katastrophe von 
587 noch weitergehen kann, mit dem Hinweis auf jene Einheit seiner 
Personl ': "Ich bin es, ich, der Erste, und ich, der Letzte" Qes 48, 12; vgL 
44,6). 
Blickt man von hier aus noch einmal auf Ijob z.urück, der GOtt seinen 
Erlöser nennt, der sich als letzter über dem Staub erhebt, dann wird deut~ 
lieh, was der wahre Inhalt der Hoffnung Ijobs ist: Ijob sieht vor sich nur 
den unentrinnbaren Tod - aber er hofft mit unerschütterlichem Vertrau-
en, daß GOtt, sein Erlöser, lebt und daß für ihn, der in der Treue zum 
Menschen mit sich selbst identisch bleibt, die Todesschwelle kein Hinder~ 
nis ist. Das Mitse!n Gottes mit seinem Volk in allen Wechselfllllen der 
Geschichte Ues 43, I f.) und sogar ober den Bruch des Exils hinaus gilt ja 
auch für den einz.elnen Frommen persönlich. Es ist nach Auffassung des 
Elihuverfassers (Kap. 32-37!lo) der Grund dafür, daß die Finsternis, die 
schon das Leben Ijobs bedeckte, zugleich Licht ist, das sich paradoxerweise 
dann endgültig durchsetzt, wenn ljob in die Finsternis des Todes eintritt. 
Dementsprechend kann Ijob in V. 27 a bekennen, daß dann die Hülle des 
Gerichtes, die Gott in seinen Augen als Fremden erscheinen ließ, endgültig 
fallen wird und er GOtt schauen darf als den, der er in Wahrheit ist: der ihm 
gnädig Zugewandte. 
25 Vgl. E. HAAG, GOtt als Schöpfer und Erlöser in der Prophetie des Deuterojesaja, 
TfhZ 85 (1976) 193-213. 
2' G. FOHRFR deutet 'fI,l!rö" als .denjenigen, der zuletzt in den RechtSstreit eingreift 
und das letzte Won hat, das die EntScheidung bringt- (22). 
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Diese Aussage fand in V.26 eine Erweiterung durch einen späteren 
Bearbeiter (8)): BI, der auch an anderen Stellen des Ijobbuches interpretie-
rend in den Text eingegriffen hat, schrieb im 2.Jh. v. ehr. In jener Zeit kam 
es, veranlaßt durch die große Religionsverfolgung unter dem Syrerkönig 
Antiochus IV., zu einer Weiterentwicklung in der Eschatologie, in deren 
Rahmen sich die Hoffnung auf Auferstehung mehrfach artikuliert hat, so 
z. B. in Dan 12 und 2 Makk 7. Insbesondere 2 Makk 7 weist im Bild eine 
auffli.lIige Übereinstimmung mit dem Vers Ijob 19, 26 auf. Zunächst ist in 2 
Makk 7 im Zusammenhang mit dem Martyrium der sieben Brüder von dem 
Zerfetzen ihrer Haut die Rede. Sodann weist einer der Geschundenen 
inmitten seiner Qualen auf die Auferstehung als Grund seiner Kraft zum 
Martyrium hin (2 Makk 7, 14). 
Auf diesem Hintergrund offenbart der Vers Ijob 19,26, der fUr viele 
Ausleger scheinbar isoliert im Kontext steht, seine eigentliche Bedeutung: 
1m Licht der AuferStehungshoffnung seiner Zeit vollzieht der Bearbeiter in 
diesem Vers die Synthese zwischen dem Gedanken des Elihuverfassers, daß 
das Mitsein Gottes in den Leiden dieser Weltzeit sich im Tod, dem äußer~ 
sten Leiden des Menschen, endgultig offenbart, und der eschatologischen 
Erwartung der Ijobdich[Ung auf Rettung und Rechtfertigung am Ende. 
Man kann demnach sagen, daß schon inneralttestamentlich I;obs Hoff-
nung und Vertrauen in der Prüfung des Leidens begründet wurden im 
Glauben an die Auferstehung der Toten. Wenn deshalb die Exegese der 
Kirchenväter seit Origenes und Hieronymus, und an sie anschließend eine 
breite Tradition der kirchlichen Auslegung, den Text in diesem Sinne 
interpretieren, dann stehen sie einerseits genau in der Linie der alttesta-
mentlichen Tradition, andererseits aber führen sie die alttestamentliche 
Auferstehungshoffnung im Licht der Christusoffenbarung auf einer quali-
tativ anderen Stufeweiter. Denn nun darf der Mensch seine Hoffnung auf 
den hin sammeln, den er nicht nur in der Zukunft schauen wird, sondern 




Messias und Tempel 
Die alttestamentlichen Zitate in Mt 21, 1-17 
Alle Evangelisten berichten an hervorgehobener Stelle von der Tempelrei-
nigung durchJesus. Wahrend sie bei den Synoptikern der Offenbarung des 
Messiaskönigs in Jerusalem folgt und zum Prolog des Leidensgeschehens 
gehärt (Mt 21,12-17; Mk 11, 11 - 19; Lk 19, 45-48), schließt sie im 
Johannesevangelium an das als Zeichen für die HeilsfUHe der messianischen 
Zeit gedachte Weinwunder an und leitet im Anschluß daran die Auseinan-
derscuungJesu mit den Juden ein (Joh 2, 13-22). Ist somit die kontextuel -
le Einbettung der Perikope jeweils verschieden, so bezeugt doch der größe-
re Textzusammenhang das einhellige Verständnis der Evangelisten, daß 
nämlich die Tempelreinigung mit Nachdruck den messianischen Anspruch 
Jesu hervorhebt. Um so bedeutsamer ist die Tatsache, daß auf dem Höhe-
punkt der jeweiligen Darstellung alttestamentliche Zitate begegnen. 
Schließlich leuchtet immer dann, wenn Altes und Neues Testament so eng 
aufeinandertreffen wie hier, in besonderer Weise das Ganze des göttlichen 
Heilsplanes auf. Wenn daher in Ml21 mehrere alttestamentliche Worte die 
Darstellung der Selbstoffenbarung Jesu strukturieren, so ist im Licht der 
Begegnung mit Christus zu fragen, in welcher Weise das im Alten Testa-
ment Vorgezeichnete hier in Erscheinung tritt. Unter dieser Hinsicht sollen 
darum im Folgenden die alttestamentlichen Zitate und ihre Verwendung 
bei Matthäus einer heilsgeschichtlichen Betrachtung unterzogen werden. 
J. Die Bedeutung der alttestamentlichen Zitate fUr die literarische Struktur 
von Mt21, 1-17 
Anders als in der markinischen Vorlage gehören im Mt-Evangelium der 
EinzugJesu in Jerusalem (V. 1- 11) und die Tempelreinigung (V. 12-17) 
zu dem Geschehen ein und desselben TagesI. Daß die zeitliche Zusammen-
I Zur Auslegung IIgl. die Kommentare lIon P. GAECHTER, Das Mauhäusevangelium, 
Innsbruck 1963; J. GNILKA, Das Matlh1us-Evangelium H. Teil, Herders Theologischer 
Kommentar zum NT, Freiburg 1988; W. GRUNDMANN. Das Evangelium nach M:u-
thllus, ThHK I, Dcrlin ' 1972; E. LOHMEYER, Das Evangelium nach Matth!lus. KEK 
Sonderband, Göttingen '1967; A. SAND, Das Ellangelium nach M:mhäus, RNT, Re-
gensburg 1986; A. SCHLAlTER, Der EV:J.ngelist Matth!lus, Stuugan 1929; J. SCHt'MO, 
Das Evangelium nach Matthäus. RNT I. Regensburg '1956; E. SCHWEIZER, Das Evan-
gelium nach M:lllh:tus. NTD 2, Göttingen 1973. 
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schau bei Mt theologische und nicht historische GrUnde hat und sich der 
Einsicht des Evangelisten in die Kontinuität des Offenbarungsgeschehens 
verdankt, b.elegen die alttestamentlichen Zitate an den SchahsteIlen der 
Perikope. Dabei wird deutlich, daß die Themen Messias und Tempel, 
welche Mt durch die literarische Verknupfung zweier zunächst selbständi-
ger Perikopen in einen inneren Zusammenhang brachte, auch die Auswahl 
der einzelnen alttestamentlichen Worte bestimmt haben. Die in Mt 21 auf-
genommenen Mischl.itateJes 62, II /Sach 9, 9 (V. 5) undJes 56, 7/Jer 7, 11 
(V. 13) sowie die Anklänge an Ps 11 ß, 25. 26 (V. 9) und Ps 8, 3 (V. 16) sind 
nämlich im Rahmen der alttestamentlichen Offenbarung Zeugnisse für 
Jahwes Heilshandeln auf Zion, das ja nicht einfachhin die StadtJerusalem 
meint, sondern den On des Tempels als den Ort einer besonderen Offen-
barungsgegenwart Gottes. Wenn der Evangelist diese Aussagen hier auf-
nimmt und die geschichtlichen Dimensionen des Einzugs Jesu in Jerusalem 
in die Konturen der alttestamentlichen Wone einfügt, so verfolgt er damit 
ein zwei faches Ziel: einerseitS Geschichte als eine Tat Gottes hervonreten 
zu lassen , in der Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft sich zusammen-
schließen und die deshalb die Aufforderung einer Entscheidung für Jesus 
impliz.iert, und ande rerseitS vom Glauben an Jesus als den Messias diesen in 
der Linie der alttestamentlichen Verheißungen als deren endgü ltige Erfül-
lung: z.u begreifen. FUr die matthäische Kirche enth:tlt die hier in der Refle-
xion uber das Verhältns von Tempel und Messias gewonnene christologi-
sche Erkenntnis dartlber hinaus auch Verständnishilfen fOr die Bewälti-
gung einer aktuellen Situation. Schließlich war zur Zeit der Abfassung des 
Mt-Evangeliums der Tempel bereitS zerstön, ein Geschehen, fUr das eine 
weithi n judenchristliche Gemeinde notwendig der Interpretation im Licht 
des Glaubens bedurfte. 
H. Die Bedeutung der alttestamentlichen 2itate fUr die theologische 
Aussage von Mt21, 1- 17 
I. DieZitateinMt21,5 
Ocr Einzug Jesu in Jerusalem wird von Mt im Horizont von Sach 9,9 
als Einzug des messianischen Königs in seine Stadt interpretiert. Da aber 
der Evangelist die alttestamentliche Weissagung in abgewandelte t Fonn 
wiedergibt, soll zunächst das Prophetenwort selbst zur Sprache kommen: 
,Juble laut, Tochter 2ion, jauchz.e, Tochter Jerusalem; siehe, dein König 
kommt zu dir, gere~ht f.Jaddiq) ist er und einer, der Hilfe erfahren hat 
(nof'd), demütig ('dni) und auf einem Esel reitend, nämlich auf dem Fohlen 
einer Eselin" (Sach 9, 9). 
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Das Gottes WOrt Tatwon ist, zeigt sich in besonderer Weise an der 
Aufforderung Jahwes an Zion, in Jubel auszubrechen, dann nämlich, wenn 
man die heilsgeschichtliche Situation des Adressaten bedenkt. Im Hinter-
grund steht der Zusammenbruch der judäischen Nation, verursacht durch 
die militärische Aggression des babylonischen Heeres, das 587 v. Chr. die 
Mauern Jerusalems schleifte. In religiöser Hinsicht begriff Israel seinen 
politischen Niedergang aber nicht als unglückseliges Verhängnis, sondern 
als Gericht Gottes filr seinen Bundesbruch und wähnte, aufgrund der 
vernichtenden Macht der Silnde in die Geschichts- und Bedeutungslosig-
keit zu versinken (vgl. KJgl 5,22). So ist das in Sach 9,9 angesprochene 
Zion zwar die erwählte Stadt, der Ort einer besonderen GegenwartJahwes, 
die im Tempel gepriesen wurde; es ist aber auch das Zionsvolk, das hier in 
einer unerhönen Weise die Schuld groß gemacht hat (vgl. KJgl 4,6). Auf 
dieser dunklen Folie von Schuld und Gericht mußte der Fortgang der 
Geschichte Israels nach dem Exil mehr sein als nur das Fortleben eines 
dezimierten und in seiner politischen Entfaltung eingeschränkten Volkes. 
Die Heimkehr der Gefangenen aus Babel, die Einweihung des wiederer-
bauten Tempels 515 v. Chr. wurden vielmehr als Zeichen eines Neubeginns 
verstanden, der von Jahwes Treue zu dem einst erwählten Zion kilndete 
und der zugleich Hinweis war auf ein neuschöpferisches Eingreifen GOtteS, 
das letztendlich - so die Heilsprophetien der Spätzeit - die Verwirk-
lichung der Gottesherrschaft filr die ganze Welt bedeuten wird (vgl. Jes 
2; 25). Dann aber kilnden das Erbannen Gones (vgl. 5ach 1,16 f.) und 
seine Einladung zur Freude in 5ach 9, 9 den Anbruch der Endzeit an, in der 
sich die Erfilllung aller in der Erwählung Israels grund gelegten Heilsab-
sichten Gottes geschichtlich realisieren wird, vermittelt durch den von 
Jahwe gesandten messianischen König. 
Vier Aussagen charakterisieren den für Zion bestimmten Herrscher und 
stehen in scharfem Kontrast zu dem Bild, das die ungerechten und kriegeri-
schen Tyrannen, welche die Völker bedrücken, der Welt darbieten (vgl. 
5ach 9, 1-9). Darüber hinaus garantieren die hier genannten Attribute die 
Verwirklichung des Ideals, an dem die historischen Könige Israels scheiter-
ten: der an Gottes Gerechtigkeit orientierten Aufgabe des Rettertums zum 
Heil des Gottesvolkes und zum Segen filr die Völker. Darum wird sich 
Zions König ausweisen durch den Habitus der Gerechtigkeit (vgl. Jes 9, 6; 
11,4; 32.1)2 und zugleich dadurch. daß Gottes Hilfe seine Sendung beStä-
2 Der Panlltelismus der Aussage veranlaßt einige Erklärer, dem Auribut eine passive 
Konnotation w unterlegen und im Sinne von .gerechtfertigtM oder .begnadigt" zu 
übersetzen (So K. ELLIGER, Das Buch der zwölf kleinen Propheten 11, ATD 25, Göttin-
gen 1963; W. RUDOLPH, Die kleinen Propheten. KATXIJI, 4, Gütersloh 1976). 
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tigt. Das hier verwandte Verb ist ein Passivum (not'd; vgL auch die Verwen-
dung in Dm 33,29), das auf die enge Verbindung zwischen Gon und 
seinem Gesandten hinweisen will und das überdies daran erinnert, daß die 
besagte Hilfe auch dem historischen Haus Davids zugesichert war (2 Sam 
8.6. 14). das ihrer nicht zuletzt deshalb verlustig ging. weil es eigene 
Machtmitteln höher einschätZte (vgl. Jes 7). Einer derartigen Versuchung 
wird Zions König nicht mehr unterliegen; er ist demütig ('dni)und realisiert 
demzufolge in seinem Verhalten die Verpflichtung zum Hören auf Gones 
Wort und zum Wandeln auf seinen Wegen. Als Schlüsselwort nachexili-
scher Frömmigkeit ist das Adjektiv 'äni auch ein Epitheton für den From-
men, der trOtz aller Not und Erniedrigung ('an! verweiSt ja auch auf das 
Verb 'dndh II "elend sein") seine Zuflucht beiJahwe sucht und im Venrauen 
auf ihn die Not besteht (vgL Ps 34,7; 74,21; Zef 3,12). Insofern ist 
Rudolphs Hinweis auf den Gottesknecht von Jes 53 richtig; V.4 zufolge 
wurde dieser für me'unnäh (.,erniedrigt"') gehalten und ließ sich nach V. 7 
auch tatsächlich erniedrigen. W. Rudolph vermutet daher in Sach 9, 9 den 
Versuch einer Kombination der Vorstellung vom leidenden Gottesknecht 
einerseits und der vom königlichen Messias andererseits). ein Zusammen-
hang, der sich auch für den Evangelisten Matthäus in seiner Verwendung 
des Königstitels als konstitutiv erweist (Mt 2, 2; 27, 11. 29. 42). Aber die 
Niedrigkeit des Zionkönigs bedeutet nicht ,.,Erbärmlichkeit". Aus diesem 
Grund wird mit der Erwähnung des Reittiers am Schluß des Prophetenwor-
ces auf Gen 49, 11 verwiesen, wo der Esel, der auch sonst als das Reittier 
eines Vornehmen gilt (Ri 5,10; 10,4; 12, 14), das Reittier des Idealkönigs 
ist, der ein Leben in paradiesischer Fülle bringt. Das also ist der Demütige, 
der in Jerusalem einreitet: ein König, der auf alle sonst üblichen Insignien 
der Macht verzichten kann, weil seine Stärke aus de .· Gottverbundenheit 
und BeStätigung durch GOtt resultiert. 
Daß der Evangelist in der Übernahme dieses Prophetenwortes eigene 
Akzente gesetzt hat, ist auffällig und nicht mit einer gedächtnismäßigen 
und desha lb fehlerhaften Zitation zu erkJären. Der anfängliche Jubelruf in 
Sach 9,9 wird durch Jes 62,11 ersetzt: "Sagt der Tochter Zion!" Warum? 
Um das tröstliche Kommen der Verheißungen für 2ion zu unterstreichen'? 
Um zu betonen, daß Jerusalem keinen Anlaß zur Freude, sondern eher zu 
Trauer und Buße hat~? 
Die Aussagen in Jes 62. 10-12, aus denen der Evangelist zitiert. stellen 
den Abschluß der in sich geschlossenen Sammlung von Prophetenwonen in 
) RUDOLPH, 181. 
, GNII.KA. 202; SCHWEIZER, 264. 
~ SAND,41l. 
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Jes 60-62 dar, die das Zentrum des Buches Tritojesaja bildet und die im 
Umk.reis der Neueinweihung des Tempels 515 v. ehr. das Gottesvolk in 
Jerusalem auffordert, sich auf die durch die Heilszuwendung Jahwes von 
Grund auf veränderte Lage einzustellen. Hier bringt das Wort Jes 62, 11 
auf den Punkt, was zuvor in vielfältigen Schilderungen des Zukünftigen 
ausgemalt worden war: Gott hat sein Volk wieder angenommen, wobei 
anzumerken ist, daß die Septuaginta das nahe Heil personal gedeutet hat. 
Sie übersetzt in Jes 62, 11 : .Siehe, dein Heiland kommt." Im wesentlichen 
sind es drei Aspekte, die V. 11 zum Ausdruck bringt: 1. Gottes Heil in nahe. 
2. Es offenbart sich auf Zion. 3. Die betende Gemeinde hält sich bereit. 
Eben diese theologischen Dimensionen werden in Mt 21 sichtbar und er~ 
klären, warum Mt, deutlicher als alle anderen Evangelisten, den Einzug 
Jesu in die Stadt und sein vollmllchtiges Handeln im Tempel zu einer 
Geschehensabfolge komponiert hat: Das Heil Gottes verwirklicht sich per-
sonal in Jesus. Dieser offenbart sich in Jerusalem als messianischer König, 
der zu seiner Gemeinde in die Stadt und in den Tempel kommt. 
Die Aussage des hebräischen Textes: "gerecht in er und einer, der Hilfe 
erfahren hat" läßt Mt aus·. Schon W. Rudolph vermerkt dies in seinem 
Sacharjakommentar mit Befremden, weil diese Worte sich seiner Meinung 
nach aufs beste in die Christologie der Mt eingefügt hätten'. Erfolgte die 
Auslassung im Hinblick auf das nachstehende npaO<;, das so stärker in den 
Mittelpunkt rOckt'? Diese Überlegung in nicht von der Hand zu weisen. 
Betrachtet man jedoch den Anwendungsbereich der fraglichen Worte (Si-
KatO<;; acp~tlv) bei Mt, so lassen sich noch weitere Beobachtungen hinzu-
fUgen. Seide Aussagen sind im Zusammenhang der Passionsgeschichte 
anzutreffen: &[K(uO~ in der Bedeutung .. gerecht, schuldlos" als Urteil der 
Frau des Pilatus uber Jesus (Mt 27,19); acpttw im Munde der Volksmen-
gen, die ihr Unverständnis und ihren Spott bekunden (Mt 27, 40. 42. 49). 
Maßgebend in diesem Zusammenhang aber ist Mt 1, 21, wo der NameJesu 
in einem inneren Bezug zu seinem SUhnetod gedeutet wird: ..... dem sollst 
du den Namen Jesus geben, denn er wird sein Volk erretten von seinen 
SUnden."" D. h., im Erlösungsgeschehen erweist sich im Vollsinn das, was 
Sach 9,9 mit (saddiq) und nöl'4 angesprochen hat. Dann aber werden 
andere Kategorien zur Deutung herangezogen, die dem Erlösungsgesche-
hen adäquat sind: Der .. Gerechte" ist der ,.Sohn Gottes", und derjenige, der 
.rettet und Rettung erfuhr"", der .Auferstandene"". So läßt Mt die besagten 
4 Die SeplUaginta Ubersetzt das Passivum aktivisch: .. Gerecht ist er und einu. der 
rettet" (8lKat~ Kal 0$1;00\1 Q\rrbQ. 
' 182A.26. 
I GNILKA, 202j SAND, <414. 
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Wane aus 5ach 9, 9 wohl deshalb aus, weil sie im Sinn der geschichtlichen 
ErfUllung zu den Aussagen Uber den Suhnetod Jesu gehören und dort eine 
aus der alttestamentlichen Vorlage so nicht zu eruierende ErfOliung finden. 
Das hebraische '4n; Obersetzt die Septuaginta mit npo.~, was Mt ober-
nimmt. Im Deutschen wird das Adjektiv meist mit "mild" oder "sanfllTlUtig" 
wiedergegeben, und dementsprechend betonen die Erklärer gerne die 
Friedfertigkeit des Zionskönigs, der sich nicht auf kriegerische Macht 
verläßt, sondern sogar auf einem Esel als Zeichen seiner Friedensliebe in 
die Stadt einreitet'. Die Verwendung von 1tpa~ im Profangriechischen, wo 
das Adjektiv in eben diesem Horizont als Gegensatz zu zornig bzw. gewalt-
tätig eine Haltung der Freundlichkeit ausdrückt, StOtzt ein solches Ver-
st.ll.ndnis von Mt 21, 510. DemgegenUber iSt jedoch zu beachten, daß 1tpn~ 
in der Septuaginta als Wiedergabe des hebräischen 4nir4niw fungien und 
so gesehen stärker auf dem eingangs beschriebenen Hintergrund der De-
mut als einer Haltung des Glaubens verstanden werden muß. Der Fortgang 
der Handlung in Mt 21 steht jedenfalls ganz im Zeichen der Ausrichtung an 
Gottes Wort. ]esu Auftreten im Tempel zeigt, daß nicht der feierliche 
Einzug in ]erusalem als solcher der Inhalt seiner Sendung ist, sondern der 
hierbei bezeugte Wille Gottes. 
Den Schluß des Sacharjazitates Obernimmt Mt nicht aus der Septuagin-
ta. FeSt steht, daß der hebräische Prophetentext nur ein einziges Tier im 
Auge hat. Die mehrfach verwandte Konjunktion waw iSt hier ein wa~ex­
plicativum und nicht ein wa~copulativum. In Mt 2!, 5 bietet der Evange-
list eine präzise übersetzung ins Griechische und verwendet die Konjunk-
tion KaI. in eben diesem Sinn. Warum er dann in V.7 von zwei Tieren 
spricht, kann mehrere GrUnde haben: ein allzu wönliches Verständnis der 
prophetischen Aussage oder die Ausrichtung an einer Textvorlage. in der 
von zwei Tieren die Rede warH. 
Mt bekundet in seiner Übernahme des Sachar;awortes nicht nur ein 
theologisch differenziertes Verständnis des von Gott verheißenen endzeit-
lichen Hei ls; dadurch, daß er vom Glauben an Christus her die Selbigkeit 
Gottes in der Geschichte erkennt, gelingt es ihm auch, die geschichtlichen 
Dimensionen des Einzugsgeschehens in die Konturen des alttestament-
lichen Wortes einzufUgen. Das Prophetenwon beginnt mit einem Auftrag 
(im griechischen Text steht der aoristische Imperativ der Dringlichkeit), 
der Tochter Zion die HeilsbotSchaft auszurichten. Mit der hier nicht näher 
• GNILKA, 20"; GRUNDMANN, .... 9; SAND, .. I"; SCHf"IID, 299. 
10 Vg!. F. HAucK/S. SCIiULZ, An. 7tPCl~, in:ThWB VI, 645 f. 
11 Vg! . R. BARTNICKI, Du Zitat von Zach 9,9-10 und die Tiere im Bericht von 
Mauhlus uberdcn Einzug)csu inJcnualem , in: NT 18 (1976) 161-166. 
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bestimmten Gruppe der Boten werden in Mt 21 die Volksmengen (6XAOt), 
die Jesus begleiten, identifiziert, denn sie sind es, an die nach V. 10 die 
"Stadt" ihre Frage nach Jesus richtet. Ausführlich schildert der Evangelist 
ihr Verhalten. In einem Akt der Unterwerfung - sie breiten ihre Kleider 
vor Jesus aus (vgl. 2 Kön 9, 3) - huldigen sie ihm als König und lassen im 
Abschlagen von Zweigen, was an den in Ps 118,27 b erwähnten RituS im 
Festkreis des Laubhüttenfestes erinnert, eine religiöse Überzeugung trken-
nen, die der folgende Heilsruf im Anklang an Ps 118.25. 26 expliziert. 
2.DasZitatinMt21,9 
Psalm I t 8 ist als Ganzes gesehen eine liturgische Komposition, in der 
das Danklied eines Einzelnen mit Elementen aus dem gottesd ienstlichen 
Vollzug der Gemeinde gerahmt wird. Die Endgestalt des Textes entStammt 
mit großer Wahrscheinlichkeit der frühen nachexilischen Zeit, in der sich 
Israel als das gerettete Gouesvolk von Jahwe wieder angenommen weiß 
und 20um Lobpreis und 20um Dank für diese Heilstat im neuen Tempel 
zusammenkommt l2• Der von Mt in V.9 aufgenommene Hosiannaruf an 
Jahwe beschließt in Ps 118, 25 das Gebet des Sprechers und der Gemeinde. 
Mit diesem Ruf, der in 2 Sam 14, 4 und 2 Kön 6, 26 als eine an den König 
gerichtete Bitte um Begnadigung, in Ps 12,2; 20,10; 28,9; 60,7; 108,7 
aber als ein Hilferuf anJahwe begegnet, weist die Psalmgemeinde in feierli-
cher Weise auf ihre Heilsbedürftigkeit auch in Zukunft hin. Ps 118, 26, auf 
den der Evangelist ebenfalls Bezug nimmt, eröffnet den Schlußteil des 
Psalms, nämlich den Segenswunsch der Priester, mit dem die in den Tempel 
Eintretenden im Namen Jahwes begrüßt werden, damit sie auf den hin-
schauen, von dem alles Leben und Gedeihen abhlingt. 
Gegenüber dem Psalm weicht die manhäische Wiedergabe in folgenden 
Punkten ab: Der Huldigungsruf Hosianna, der in Ps 118,25 zweimal an 
Jahwe gerichtet ist, gilt nach Mt 21, 9 - und damit hebt sich Mt von den 
anderen Evangelisten deutlich ab - dem Sohn Davids. Die Fortsetzung des 
Segensrufes in Ps 118,26 ( .. wir habem euch gesegnet vom Haus Jahwes 
her-) fehlt. Dafür aber geht der zweite Hosiannaruf in Mt 21, 9 über den 
Psalmvers hinaus; er richtet sich 3n den "in den Höhen". Damit aber 
gewinnen die Psalmauss:tgen eine den kultischen Sitz im Leben übergrei-
fende Dimension, die sich nur aus der Glaubensbe20iehung z.u Christus 
heraus erkennen läßt. 
12 Zur Fr.lge der Datierung vgl. H.j. KRAUS, Psalmen, BK XV, 2, Neukin::hcn '1978, 
979 f. 
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Was die Dankliturgie Ps 118, in der das Preislied eines einzelnen für 
seine Errettung als exemplarisch für Gottes erlösendes Handeln an Israel 
verstanden wird, andeutet, daß nämlich das kultische Feiern und Danken 
auf ein Letztes im erlösenden Handeln Gottes bin offen wird, macht der 
Evangelist transparent auf die Erfüllung in Christus. Er ist die Antwort 
Gottes auf das alttestamentliche Hosianna, so daß verständlich wird, war-
um Mt das jetzt als Heilsruf verstandene Hosianna an den Sohn Davids als 
den Messias (vgl. Mt 1, 1) ergehen läßt. Dem Messias gilt auch der Begru-
ßungsruf ("gesegnet sei er, der kommt im Namen des Herrn"), der ur-
sprünglich den in dem Tempel Eintretenden zugerufen wurde und der jetzt 
den Rahmen der SendungJesu angibt. Darum soll auch das zweite Hosian-
na "in den Höhen" erschallen, um deutlich hervorzuheben, daß mit der 
geschichtlichen Ankunft des Messias die Erfüllung der göttlichen Heilsver-
heißung eingeleitet ist. Damit hat Mt auf dem Höhepunkt der Einzugsperi-
kope eine Doxologie eingefügt, die das christliche Bekenntnis zu Jesus als 
dem eschatologischen Heilsmittler in den Rahmen alttestamentlicher Prä-
dikate einbettet und so die weithin judenchrisdiche Gemeinde des Evange-
listen die Treue Gottes hinter den Verheißungen sehen läßt. Zugleich rückt 
aber auch der in der matthäischen Huldigungsszene durchscheinende Fest-
kreis des Laubhüttenfestes, zu dessen Gebräuchen das Tragen eines grunen 
FestStraußes gehärte und in welchem dem Hosiannaruf eine besondere 
Bedeutung zukam lJ , in ein neues Licht. Das Fest, an dem die Juden des 
Auszugs aus Ägypten als der Rettung Israels durch Gottes erlösendes Han-
deln gedachten, wird hier zu einem Anfangsgeschehen, das erst inJesus und 
der Gründung der Kirche sein eigentliches Ziel findet. 
Die TatSache, daß in Mt 21, 9 ein christliches Bekenntnis formuliert ist, 
macht denn auch verständlich, warum Ps 118,26 b ( .. wir segnen euch vom 
Haus des Herrn her") hier ausfällt. Historisch gesehen gab es zur ZeitJesu 
keine offizielle Repräsentation des Tempels, die geeignet gewesen wäre, 
den Segenswunsch an Jesus zu richten, denn die maßgeblichen Vertreter 
standen in krassem Widerspruch und offener Feindschaft zu Jesus. Dane-
ben ist in Rechnung zu stellen, daß der Tempel erstens zur Zeit des Mt 
zerstört war und zweitens der Evangelist ihm einen anderen heilsgeschicht-
lichen Stellenwert zumaß. 
So gesehen aber stellen die in Mt 21 genan:nten Volksmengen, die als 
dieJesus begleitende Schar nicht zur BewohnerschaftJerusalems gehären l4 , 
I) Vg!. H. L. STRACK/P. BILLERßECK, Kommentar zum NT aus Talmud und 
Midrasch, Bd. I, MOnehen '1969, 84S-850j E. LOHSE. Die Einheit des Neuen Testa-
mentes. Exegecische Studien zur Theologie des Neuen Testamentes, Göttingen '1976, 
105 f. 
14 Vgl. GNILKA, 203. 
43 
die RepräSentanten der jungen Kirche, die Jesus als dem Messias huldigt, 
dar. Wenn sie auf die Frage der Stadt in V. 10: .. Wer ist dieser?" antworten: 
IODer ProphetJesus ... ", so ist dieser Wechsel in der Prädikation gegenüber 
dem vorher genannten Titel .Sohn Davids" nicht als ein unzureichender 
Ausdruck der BedeulungJesu zu wertenU, sondern als Hervorhebung eines 
anderen Aspektes seiner hoheitlichen WUrde. Im Hintergrund steht das 
Wort in Dtn 18, 15 ff., das im Licht der messianischen Erwartung als 
Hinweis auf den eschatologischen Propheten verstanden wurde. Als eben 
dieser Heilsmitder kommt Jesus, der den Gotteswillen verkUndet, ihn aber 
auch in se iner Person darstellt. Eben darum geht es in der nachstehenden 
Perikope ober die Tempelreinigung, die Mt mittels des Titels Prophet an 
den voranstehenden Text vom EinzugJesu inJerusalem angebunden hat. 
3. Die Zitate in Mt21, 13 
Ziel des EinzugsJesu in Jerusalem ist der Tempel. Sein dortiges Eingrei · 
fen wird von Mt als ein prophetisches Handeln verstanden, mit dem Jesus 
heilsgeschichtlich gesehen das Ende des Tempelkultes anzeigt. Die mat· 
thäische Einfügung des Universalpronomens ruivta; (,.alle") in V. 12 un· 
terstreicht den grundsätzlichen Gesichtspunkt". 
Die Radikalität im Tun Jesu wird erSt deutlich , wenn man bedenkt, daß 
der Tempel im religiösen Bewußtsein der Juden ein Heilszeichen ist. Die . 
Ermöglichung einer Wiederherstellung des Tempelku ltes in nachexilischer 
Zeit wurde nämlich als ein Ausdruck fUr Jahwes Erbarmen und die Wieder· 
erlangung der göttlichen Bundesgnade verstanden (vgl. Tob 13,17 fL, 
14,4 ff.; Bar 5, 1-9; Jes 44,28; Hag 2, 1-9; Sach 1,16 L). So gesehen 
aber werten die beiden Propheten Haggai und 5acharja die Einstellung der 
Gemeinde zum Tempelbau wesentlich als eine Gbubens· und Bekenntnis· 
tat. mit der die Begnadeten auf die göttliche Zuwendung antworten sollen. 
Dennoch gilt die Zeit des Tempels als eine Zwischenzeit. So wahr der 
Tempel ein Unterpfand ist for die Kontinuität der ErwähJung Israels und 
ein Angebot auf die zukünftige Erfullung aller Heilsverheißungen Jahwes: 
seine Heilsbedeutung wird von der Ankunft des Messias, der die Vollen· 
dung des Hei ls ein leitet, überhöht werden (vgl. Hag 2, 21-23). 
ßeide Aspekte, die Erfordernis einer richtigen Einstellung zum Heils· 
werk Gottes und das Auftreten des Messias, versunden als Inbegriff gOtt· 
lichen Heilshandeins, verdichten sich in Mt 21 und werden in der Linie 
IS Vgl. S .... ND. -414 r.; W. TRIWNG, IRr Einz.ug in Jeruulem, in: Neutenamem.liche 
Studien (FSj. Schmid), Regensburg 1%), )0)-309. }oS. 
I' Zum Problemkreis der Historizitat von Mt 21 vgl. S .... ND, 418-425. 
alttestamentlicher Tempelworte, näherhin ]es 56, 7 und Jer 7,11, vertieft. 
Das Jahwew.ort in]es 56, 7 gehört zu der programmatischen Eröffnung der 
Prophetie Tritojesajas, die von der herandrängenden Nähe der Offenba-
rung von Gottes Heil und dem ihr gemäßen Glaubensverhalten spricht. 
Hierbei bedingen gerade nicht rituelle Observanzen, sondern der Vollzug 
der Umkehr die Zugehörigkeit zur ]ahwegemeinde auf dem Zion, und dem 
entspricht die Namensgebung fUr den Zion: .,Bethaus für alle Völker." Mit 
dem hier verwandten hebräischen Terminus t!fiilah ist in nachexilischer Zeit 
nicht mehr die spezifische Bedeutung .,Flehen" verbunden; er fungiert 
vielmehr als eine allgemeine Bezeichnung für das Beten. Wenn so der 
Tempel als Bethaus verstanden wird, als Ort der Hinwendung zu Gott und 
seinem Heil, dann besagt diese Bestimmung auf Israel bezogen: Der Got-
tesfürchtige zeichnet sich dadurch aus, daß er im Gebet auf Gottes Füh-
rungsgeschichte, vor allem aber auf die Offenbarung seines Heils, antwor-
tet und sein Tun dementsprechend ausrichtet. 
In der Übernahme des Prophetenwortes läßt Mt die Bestimmung .,für 
alle Völker" aus. Das mag im letzten auch damit zusammenhängen, daß 
zur Zeit des Mt der Tempel bereits zerstört war und der Tempelkult fUr ihn 
und seine Gemeinde keine praktische Bedeutung mehr hatte 17, Maßgeblich 
ist jedoch seine christologische Sicht, mit der er das Prophetenwort neu 
liest. Da es ihm um den Glaubensvollzug des efflählten Volkes:angesichts 
der eschatologischen Verheißungen geht, hebt er nachdrucklich das Be-
stimmungsziel jener Aussagen hervor. An dessen Maßstab wird klar: Wer 
immer diese Verbindlichkeit nicht sieht, entleert und entstellt die Gabe der 
göttlichen Zuwendung18, 
Mit einem Verweis auf ]er 7,11 veranschaulicht Mt das Versagen der 
Juden den Verheißungen Gottes gegenüber. Schon der Prophet Jeremia 
hatte zu seiner Zeit gegen eine Glaubensvorstellung ankämpfen mUssen, bei 
der man die Auserwählung des Zion durchJahwe als eine Art Sicherheitsga-
ramie ansah, die dem Tempel von ]erusalem den Charakter einer unein-
nehmbaren Festung verlieh. Wenn daher das Volk mit seinem magischen 
Vertrauen auf den Tempel ohne die Haltung der Umkehr vor ]ahwe er-
schien, dann hatte es, wie ]eremia in seinem Geeichtswort drastisch formu-
lierte, das Haus Gottes zu einer Räuberhöhle entwürdigt, in der sich be-
17 So GNILKA, 207; SCHMID, 300. 
11 Die universale Heilsabsicht Gones, die Jesaja in der Bestimmung: des Tempels "fUr 
alle Völker" 7"ur Sprache bringt, bindet Mt an den Taufbefehl des Auferstandenen, der in 
28 , 19 sein Evangelium beschließt. Wu das AT nur andeuten konnte, daß nämlich der 
Messias die Zeit des Tempels vollendet, kann erst im Licht des ChriStusgeschehens mit 
aller theologischen Nachdrllcklichkeit hervorgehoben werden: Jesus in mehr als der 
Tempel (Mt 12, 6; 24, I; 26, 61; 27, 51 ). 
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kanntlich Verbrecher vor dem Zugriff ihrer Verfolger in Sicherheit wäh-
nen. 
Eben diesen Vorwurf richtet Mt an die Adresse der Gegner Jesu, die 
genausowenig wie das Volk zur Zeit Jeremias begriffen haben, daß die 
Offenbarung von Gottes Heil die Umkehr, das heißt jetzt: die Hinwendung 
zu Jesus verlangt. Mit der offensichtlich beabsichtigten Setzung des Prä-
sens nOl€l'tE in Verbindung mit der unbestimmten Anrede Uj.1.€U; spricht Mt 
daher ein Verdikt über das Judentum seiner Zeit aus, das in der Ablehnung 
Jesu verharrt und das das inzwischen erfolgte Vernichtu ngsgericht Gottes 
an seinem Tempel nicht begreift. Denn inJesus hat bereits die eschatologi-
sche Wende stattgefunden. Was Jesus in der Heilung der Kranken im 
Tempel bewirkt (Mt 21, 14), ist nämlich Zeichen der auf Neues hin verwan-
delten Welt. Daß Blinde und Lahme genannt werden, will im Horizont der 
Schrifterfüllung gelesen werden. Es geht um die 1dentität des Gotteswortes. 
Darum weist Mt 21, 14 auf Mt 11,5 und darüber hinaus auf alttestamendi-
che Stellen wieJes 35, 7 f.; Jes 61, 1 zurück, um so das Heilshandeln Gottes 
mit der Person und den TatenJesu in eine innere Beziehung zu setzen l9• 
4. DasZitatinMt21, 16 
Auf die Heilung der Kranken erfolgt ein Jubelruf. Mit dem Hosianna 
der Volksmengen vor ]erusalems Toren huldigen jetzt die Kinder (na.t5e~) 
im Tempel dem Heiland. Angesichts dieses Lobpreises bricht der Konflikt 
mit den Vertretern des Judentums massiv auf. Die Schriftgelehrten reagie-
ren mit EntrOstung und fordern eine Stellungnahme von Jesus. Dieser 
antwortet mit einem Psalmwort, das Mt in der Septuagintafassung zitiert. 
In der Übersetzung des hebräischen Textes lautet der Vers: "Aus dem 
Munde von Kindern und Säuglingen gründest du ein Bollwerk um deiner 
Widersacher willen, um zur Ruhe zu bringeIl Feinde und Rachgierige."20 
Im Anschluß an W. Beyerlin verneht E. Zenger den Vers auf dem 
Hintergrund der exil ischen Zionsklage, wie sie im Buch der Klagelieder 
bezeugt ist, wo die Mutter Zion um ihre ermordeten und verschleppten 
Kinder klagt (vgl. Kigl 1, 16). Die Bezeichnung nKi nd" als Metapher 
drückt demnach das Ausgeliefertsein, die Wehrlosigkeit, kurz die urnfas-
19 Andere Erkl~rer denken in diesem Zusammenhang an den Bericht in 2 Sam 5, 8, dem 
zufolge Dav;d nach der Eroberung der Jehusiterburg Zion den Blinden und Lahmen den 
Eintritt untersagte. Jetzt aber werden ehen diese Gebeugten VO I' der heilenden Kn.ft des 
Messias gesund gemacht (vgl. SAND. 417; TRiLUNG, 306 f.). 
20 überser..zung nach E. ZENGER, n Was ist das Menschlein, daß du seiner ge-
denkst ... ?" (Ps 8, 5), in: Der Dienst fOr den Menschen in Theologie und Verkündigung 
(FSA. Brems), Regensburg 1981 , 127-145.128. 
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sende Leidsituation des zum Spielball der politischen Mächte gewordenen 
Jahwevolkes aus, das zudem auch in seiner Glaubensgeschichte verensi· 
chert wurde. Die Tatsache aber, "daß die Leidenden ihre Identität inJahwe 
festhalten, einklagen und finden, ist das Bollwerk, das ihnen nicht einmal 
der Tod nehmen kann"' ll . Dieser Hinweis auf die Zionsgemeinde im Exil 
eröffnet ohne Zweifel einen Weg zum Verständnis des schwierigen Psalm-
vers~~. kann aber in dieser Form njcht ganz befriedigen, weil das WOrt von 
den Außerungen der Kinder und Säuglinge nicht an Leid und Klage denken 
läßt. Beachtet man vielmehr, daß hier in einer sicher nicht unbeabsichtigten 
Analogie zu der "Gründung" ljdsad pi,) des Ziol1 (vgl. Jes 14,32; 28, (6) 
und besonders des Tempels nach dem Exil (vgl. Sach 4,9; Esr 3, 10) von 
der "Gründung" ljelsad pi.) eines "Bollwerks'" ('oz) im Sinn eines .. lobprei-
ses" zur Verherrlichung Jahwes (vgl. Ps 29, I; 96, 7; 118, 14; Jes 12,2) die 
Rede ist, dann wird man in dem fraglichen Psalm vers eher eine Aussage 
ober die nachexilische Zionsgemeinde sehen, die sich als Kinder und Säug-
linge der Mutter Zion Ges 54, 1-3; 66, tO f.) im Zuge der Neuschöpfung 
durch Jahwe verstand. rn diesem Fall aber hat in Ps 8 der Lobpreis des 
Verfassers am Anfang (V. 2 f.) nicht nur die Hoheit Jahwes in seinen 
Schöpfungswerken am Himmel und auf Erden, sondern auch bei seiner 
Heilsoffenbarung in der Geschichte im Blick. 
Mt übernimmt den Psalmvers in der Septuagincafassung und bietet 
dabei nur den ersten Teil: "Aus dem Munde der Kinder und Säuglinge hast 
du dir ein Lob geschaffen." Offensichtlich hat Mt, wie die Situierung dieses 
Wortes in seiner Darstellung beweist, die Entstehung der judenchrisdichen 
Gemeinde, an die sein Evangelium gerichtet ist, als die ErfoJlung des von 
ihm prophetisch gedeuteten Psalmverses verstanden. Daß er dabei den 
Passus ober die Feinde und Widersacher ausgelassen hat, geht allem An-
schein nach auf historische und theologische überlegungen zuruck. So hat 
Mt auf der einen Seite das Mißverständnis ausschalten wollen, daß die 
Entstehung der judenchristlichen Gemeinde im Widerspruch zu der Erobe-
rung Jerusalems durch die Römer und zur Beschämung dieser politischen 
Großmacht erfolgt ist; auf der anderen Seite hat Mt durchaus an zeitgenös-
sische Feinde und Widersacher der judenchrisdichen Gemeinde gedacht, 
nämlich an die von ihm ausdrücklich erwähnten Hohenpriester und 
Schriftgelehrten und damit an die offiziellen RepräSentanten Israels, die 
den Messiasanspruch Jesu nicht begriffen hatten. rhnen stellt Mt mit dem 
von ihm prophetisch verstandenen Psalmvers die Existenz eines neuen 
Gouesvolkes vor Augen, das mitJesus zusammen den Tempel der Endzeit 
21 ZENGER, 140. VgJ. W. BEYERllN, Psalm S. Chancen der Oberlieferungskritik, in: 
ZThK7J(1976) 1-22. 
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bildet; denn die in dem Psalmvers angesprochenen Kinder und Säuglinge 
sind nach Ausweis der alttesumendichen Bezugsstellen (vgl. Jes 54, 1-3; 
66, 10 f.) die ErStlinge jenes Gouesvolkes, fUr das Jahwe selbst das neue 
Jerusalem als das alle Erlösten aufnehmende Gotteshaus baut Oes 
54,11-17). 
Damit schließt sich der Gedankengang, den Mt bei der Darstellung von 
Jesu Einzug in Jerusalem durch den geziehen Einsatz alttestamentlichen 
Zitate aufgewiesen hat. Angefangen mit der auf den Anbruch der Heilneit 
hinweisenden BegrOßung Jesu bei seinem Einzug in die heilige Stadt uber 
das kllirende WOrt Jesu zum Tempel der Endz.eit bis hin z.u der Aussage, 
daß fUr diesen Tempel schon ein mit dem Messias im Glauben verbundenes 
Gottesvolk existiert, hat Mt der ihm vorgegebenen Tradition ein meologi. 
sches Gepräge verliehen, das seine Aussagekraft erst durch die alttesta· 
mentlichen Zitate erhält. Mt hat dabei , wie die Untersuchung gezeigt hat, 
diese alttestamentlichen Zitate durchaus in ihrem Literalsinn verstanden, 
der. wenn er als Ausdruck des Glaubens an Gones heilsgeschichtliche 
Offenbarung verstanden wird, die theologischen Dimensionen voll ans 
Licht bringt. Daß es Christus ist, der den Sinn der Schrift eröffnet, ist die 
grundlegende Glaubenseinsicht aller Evangelisten (Mt 22, 29; Lk 4, 21; 
22, 32; Joh 20, 9). Der Kirchenvater Augustinus hat diese Überzeugung auf 
die bekannte Formel gebracht, die, auf dem Hintergrund von Mt 21 gele-
sen, in besonderer Weise ihre tiefe Bedeutung enthullt: .. Novum Testamen-
turn in Vetere est figuraturn el Vetus in Nova est revelatum"u 
11 C. ady. I~g. et proph. 17, 35 (PL 42, 623) . 
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ALEXANDER SAND 
Die Gemeinde zwischen "jenen Tagen Jesu" 
und "dem Tag des Gerichts" 
Zum Geschichtsverständnis des Matthäusevangeliums 
Der Ausdruck en ekeinais hemeraü (_ in jenen Tagen, in iIIo tempore), den 
E. Drewermann fälschlich dem .. es war einmal" der Märchen gleichsetzt, ist 
in den Evangelien Aussage und Bestimmung eines geschichtlichen Gesche-
hens l , Der Begriff, der durch andere sachlich identische ersetzt werden 
kann, verweist zunächst auf die Tage desjesus von Nazaret, der in einer fUr 
die Mt-Gemeinde vergangenen Zeit in Galiläa auftrat, um sein Volk zu 
sammeln, damit es Anteil gewinne an der - wie er glaubte - jetzt anbre-
chenden Gottesherrschaft. Matthäus (und mit ihm alle neutestamentlichen 
Zeugen) schaut auf diese vergangene Zeit zurück. Historisch gesehen ist es 
fUr ihn eine Zeit, die nur noch in der Überlieferung faßbar ist, welche aber 
bereits einen längeren Weg der Um· und Weiterbildung hinter sich hat. 
Heilsgeschichtlich und eschatologisch verstanden ist es eine Zeit, die her~ 
einwirkt in seine Zeit, in die Zeit seiner Gemeinde, die er als eine Zeit 
.,daz.wischen" versteht, nämlich als die Zeit zwischen der ZeitJesu und der 
Zeit des kommenden Menschensohnes. 
Matthäus schaut also rOckwärts und schaut zugleich in die Zukunft. 
Vor allem aber richtet er seinen Blick auf die Gegenwart seiner Gemeinde 
und bemOht sich um eine Antwort auf die drängende Frage) wie diese 
Gegenwart als .. Zeit dazwischen" sowohl von der Vergangenheit als auch 
von der Zukunft her zu verstehen und in der Gemeinde zu realisitf"en ist. 
Bei diesem BemOhen sieht sich Matthäus mit der Tatsache konfrontiert, 
daß jesus fUr diese "Zeit dazwischen" nicht eigentlich eine Lehre, Weisung 
oder Verordnung gegeben hat. Die Naherwanung Jesu war konsequent, 
eine Zeit der Kirche nach Ostern hatte jesus nicht ins Auge gefaßt. Die 
1 Die Formel findet sich bei Mt 6mal im Plural, davon 5mal (Kap. H) in eschatologi· 
schem Kontext; im Singular steht sie ebenfalI", 6mat, davon 3mal (7, 22; 24,36; 26,29) 
mit futurischer Bedeutung. Synonym dazu gebraucht Mt die Formel .. in jener Stunde-
(vgl. 24, 36), und zwar in 8, 13; 9, 22; 10,19; 15,28; 17,18; 18, I; 24,36; 26,55, fast 
durch9o'eg in der Bedeutung: Stunde im Leben des historischen Jesus; doch vgl. hora als 
Stunde der Ankunft des eschatologischen Richten: 24,43.44.50; 25, 13; vgl. H,36. 
3mal (11, 25; 12, I; 14, 1) steht die Formel tn tktin6 t6ltairiJ im Sinne einer redaktioneI· 
len Überleitung, aber immer in be:tug auf ein heilsgeschichdich bedeutsames Ereignis im 
lebenJesu. 
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Botschaft, daß im Kommen der Basileia sich die Zeit erfülle, hatte im Tod 
Jesu zunächst ein abruptes Ende gefunden. Doch die Predigt Jesu in Voll-
macht hatte mit Golgola nicht ihre bleibende Kraft verloren, sondern 
drängte nach Ostern zu neuem Hören und zu neuer Reflexion, z.ur Wieder-
aufnahme in einer neuen Situation. Das Wort von A. Loisy hat in diesem 
Sinne seine bleibende Gültigkeit: ..]esus Christus hat das Königreich ver-
kündet und gekommen ist die Kirche."2 Einerseits also konnte die Mat-
thäu~-Gemeinde die strenge Naherwartung Jesu nicht unbesehen I.Iberneh-
men, denn die Herrschaft Gottes war nicht endgl.lltig angebrochen, die Zeit 
des Hoffens und Wartens ging weiter; nach wie vor galt andererseits die 
prophetische malkutb-Verheißung, die auch nicht durch den Tod Jesu ihre 
theologische Bedeutung verloren hatte. Diesem geschichtstheologischen 
Problem mußte sich M;mhäus stellen. 
Aufgabe und Ziel der folgenden Ausführungen ist es aufzuzeigen, wie 
Matthäus die verschiedenen Zeiten: die Zeit Jesu, die Zeit der nachöster-
lichen Tradüionsbildung, die Zeit der Gemeinde und die noch ausstehende 
end-gOhige Zeit z.u einer Einheit geformt hat; dabei können einige Voraus-
überlegungen zu einem besseren Verständni.s helfen. 
I. Die Geschichtlichkeit des Menschen 
I. Zur Begriffsbestimmung 
Das griechis~he Won historiF bezeichnet das Wissen, das einer aus eigener 
Wahrnehmung (z. B. als Augen-[Ohren)Zeuge) erworben h;tt4 • RHistorie" ist ;tlles 
Wissen, "das indirekt auf Wahrnehmung und Augenzeugenschaft zurückgeht"'s. 
Der Begriff ~ Historie", wie er im Altenum gilt, beruht also auf ei ner bestimmten Art 
des Wissens; er ist kein Gegenstandsbegriff. Daraus folgen, daß "Geschichte" nicht 
l A. LOISY, L'Evangile et l'Eglise, Paris 11930,15). - Zum Problem .. Naherw:l.nung 
im Neuen Testament" h;l.t H. GIES[N (in: Theol. d. Gegenw. JO [1987] 151-164) 
Stellung genommen und dabei die von ihm öfter vorgetrllgene These wiederholt: E5 gibt 
keine biblische Schrift, die einen n:l.hen Termin der Parusie ;t15 sichere Lehre vertriu. Die 
Schwäche dieser These liegt zum einen d;trin, d;tß GIESEN nicht eX:l.kt zwischen .Ende 
der Welt u und "Eintreten der P:I.r\lsie- unterscheidet, zum ;tnderen darin, d:l.ß er d:l.s 
MKommen der Gouesherrschaft- vom .. Anbruch der P:l.rusieJesu· nicht deutlich ;tusein-
;tnderhält. 
) historit - du Nachforschen, die Forschung, die Erkundigung; d;tnn: die Kunde, die 
Kenntnis, die Wissensch;tft; schließlich : die Erzählung, die Geschichtserzählung, die 
Geschichte . 
• Vg!. das Verbum bistort6 _ sich n;tch etwu erkundigen, nach etwas forschen, 
erforschen, erhhren, kennenlemen; d:l.nn: ff:l.gen , befragen; schließlich: berichten, 
erzählen. 
S H. G. GAOAMER, An. GeschichtSphilosophie, in: RGG 11, 1488-1"96, zit. 1488. 
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als Wissenschaft verstanden wurde, daß das "Zusammenschreiben von Geschich~ 
ren" eine amethodos hylf seil'. Ähnlich hat auch heute noch das deutsche Wort 
.,Geschichte" einen charakteristischen Doppelsinn: .,Es meint sowohl die geschehe-
ne Geschichte als auch das Wissen von ihr, ein Zusammenhang, der offenbar nicht 
zufällig j5[."7 
Obwohl die Geschichtsphilosophie zu einer formalen Disziplin geworden ist 
(Geschichte als "Fakten-Kunde~, "Fakten-Information"), gab und gibt es immer 
wieder Versuche, inhaltlich in dem vordergrundigen Chaos der Weltgeschichte 
Notwendigkeit, Sinn und Vernunft zu entdecken. Diese Notwendigkeit besteht 
nicht nur fUr eine christlich orientierte Geschichtsbetrachtung, sie gab es schon fUr 
die klassische Antike (Thukydides): In den geschichtlichen Ereignissen der polis 
wird das Bleibende gesucht, das sich uberall wiederholen kann. 
Grunds~tzlich anders war die Geschichtsauffassung Israels; dort verlieh das 
Bewußtsein der "Erwählung" der Geschichtsbetrachtung ein uber die Gegenwart 
hinausweisendes Moment. Daß in der Neuzeit die Säkularisierung solches Ge-
schichtsbewußtsein entscheidend ver!indert hat, darf nicht hindern, die Geschichte 
nach ihrem vorgegebenen, uber ihr stehenden und sie bestimmenden Sinn zu befra~ 
gen. 
2. Geschichtsphilosophische Voruberlegung 
Daß die Geschichte zum Gegenstand der Erkenntnis wird, setzt voraus, daß sie 
als eine Einheit gedacht ist, sei es nach ihrer inhaltlichen, sei es nach ihrer formalen 
Seite. Fragt man nach der Geschichtlichkeit des Menschen, nach seiner Bestimmung 
durch die Geschichte im theologischen Verständnis. so begibt man sich in den 
Bereich der Transzendentaltheologie l , welche die Voraussetzungen und Bedingun-
gen der geschichtlichen Vorfindlichkeit des Menschen untersucht und die damit 
verbundenen Möglichkeiten von Offenbarung erhell(. Dabei wird vorausgesetzt, 
daß der Mensch ein Selbstverst!indnis von Geschichte hat, sich als Wesen der 
Geschiclne begreift und in der Geschichte immer zugleich :luch die Geschichte 
seines Wesens erfährt. 
Wenn auch der Begriff der Geschichtlichkeit erst in der modernen abendländi~ 
sehen Denktradition seine konsequente Ausprägung gefunden hat (durch den Idea~ 
lismus, die Lebensphilosophie, die Ph:tnomenologie, die Existenzialphilosophie'l), 
ist doch fesuuhalten, daß die Frage selbst, die Erfahrung von Geschichtlichkeit, aus 
der alueStamentlich-judischen und christlichen Heils- und Orfenbarungstradition 
erwachsen ist. Dort begegnen bereits :llIe Kategorien des Geschichtlichen, wie sie 
später außerhalb der Theologie systematisch entfaltet wurden, um dann allmählich 
auf dem Weg uber die Philosophie auf die Theologie zurOckzuwirken. 
(, SEXTUS EMPIRICUS, Adv. Mathematicos I 12,254. 
1 H. G. GADAMER, a. a. Q. 1489. 
I VgJ. dazu A. DARLAPP, Geschichtlichkeit, in: HThG 1,491-497; siehe auch DERS., 
An. Geschichtlichkeit, in: L ThK rv, 780-783. 
9 VgJ.A. DARLAPP, in: HThG I, 491 . 
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Der Mensch .. findet sich vor, er hat einen Horizom seines Handeins, er tritt 
schon unter einem bestimmten ihm vorgegebenen Gesetz begrenzter und begren-
zender Art der Möglichkeit seines Werdens und HandeIns an:'o Hierin zeigt sich 
die ontologische Dialektik zwischen Vorgegebenheit und Aufgegebenheit, die nicht 
zur Deckung gebucht werden kOnnen. In einem geschichtlichen Prozeß bringen 
sich vielmehr diese beiden Größen gegenseitig ins Spiel und werden so zur dauern -
den Herausforderung fUrdie Menschen. 
Wo sich Geschichte im Horizont der Transzendenz .ereignet", ist das, W:l.S der 
Mensch .. Gou" nennt, das Zuletzt-Fernste in dieser Bewegung, das dennoch die 
Geschichte bestimmt und der dialogischen Freiheit des Menschen vorgegeben ist . 
.. Die eigene Freiheit und ihr Gegenstand werden trOtz und wegen der unablehnb:t-
ren Obeuntwortetheit der Freiheit an sie selber solcher Art erfahren, daß sie ;n 
einer absoluten Freiheit grUnden; in der Freiheit des unverfUgbaren Geheimnisses 
Gones."" 
Als der je einzelne ist der Mensch eingebunden in die ihm zugemessene end -
liche, vergltngliche Zeit, die ihr M3ß durch Anfang und Ende empflngt. Daraus 
resultiert dann die qualitative Bedeuuamkeit des Augenblicks, des ,Jetzt", so daß 
die eigene Geschichte des Menschen eine Reihe fortw1hrend qualitativ sich wan-
delnder Augenblicke konstituiert. Insofern ist die Geschichte des Menschen von 
seiner Vergangenheit bestimmt, die im Jetzt gegenwltrtig wi rd . Weil aber die Ver-
gangenheit den Anspruch an die Freiheit erhebt, festgehalten und angenommen zu 
werden , ist damit die Dimension der Zukunft eröffnet, die den Charakter des 
An kommens hat, ohne den Charakter der Ausst.ltndigkeit zu verlieren ... Von da aus 
wird Gegenwart gebildet und erfahren als das Ereignis der Freiheit in der Einheit 
von entzogen-behaltener Vergangenheit und :tnkommend-ausstltndiger Zu-
kunft."'l 
Daraus ergibt sich fUr eine theologische Geschichtsbetrachtung: Der 
verdrängende Protest gegen die eigene Vergangenheit ist der Versuch, die 
durch die Verga ngenheit der Freiheit gegebene Aufgabe durch Ablehnung 
der Aufgabe selbst zu lösen; in diesem Sinn iSt sie .. Verdrängung", also das 
BemUhen, Gegenwart absolut zu nehmen und als grundsätzlichen Neube-
ginn mißzuverstehen (Aktualismus, Existenzialismus)", Andererseits muß 
eine echte Annahme der Zukunft diese als ankommende und ausständige 
zugleich annehmen ... Wo die in der Vergangenheit gründende AnkUnftig-
keit der Zukunft ve rleugnet wird, wo die Gegenwart aktualistisch mißver-
standen und die End lichkeit des Freiheitsentwurfes geleugnet wird, wan-
delt sich das Verhältnis zur Zukunft in Utopismus und absolute Revo lution 
10 A. DARLA PP, a. a. O. 492. 
11 A. DARLAPP, a. a. O. 49l. 
u A. DARLAPP, a. a. O. 49l. 
U Vgl. dazu A. SAND, Hermeneutische Prinzipien deli Offenbarungsverstehens bei 
Rudolf Bultmann, in : ThGI60 (1970) 321-344. 
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in Permanenz. "H Wird dagegen die Zukunft angsthaft verdrängt und die 
Vergangenheit in einem ungeschichtlichen Sicherheitshedtlrfnis mißver-
standen, das Hoffnung durch Besitz ersetzen will, entsteht die Haltung des 
restaurativen Konservatismus. 
Ir. Geschichte und Geschichtsauffassung im Alten Testament 
und im Judentum 
1. Ein unserem Sprachgebrauch entsprechendes WOrt für Geschichte 
kennt das Alte Testament nicht. Was wir heute Geschichte nennen, ist in 
Israel von vornherein als ein von seinem Gott bestimmtes Geschehen unter 
dem Aspekt des Glaubens aufgefaßt worden lS• 
Israels Geschichte hat ein Ziel. Dieses Ziel ist nicht von Anfang an klar 
erkannt und formuliert worden, sondern bleibt wandelbar und von den 
jeweiligen Situationen abhängig. Israels Geschichtsverständnis ist als Deu-
tung von Zusammenhängen immer irgendwie Glaubenszeugnis; .. denn nie-
mals ist, soweit wir sehen können, in Israel eine GeschichtSauffassung 
vorgetragen worden, in der unter Absehen von Israel das Geschehen in der 
Menschheit noch als relevantempfunden worden wäre"t6. 
Die alttestamentliche GeschichtSauffassung ist - im weitesten Sinne -
durch das Moment des Prophetischen geprägt. Gottes Handeln an Israel 
findet in den Worten und Taten prophetischer .. Gottesrnänner" seinen 
Niederschlag, vgl. dazu etwa 2 Kön 8,4: .. Der König sprach eben zu 
Gehasi, dem Diener des Gottesmannes: Erzähle mir alle Großtaten, die 
Elisäus vollbracht hat." Die hier vorgetragene Geschichtsauffassung ist 
noch sta rk volkstümlich geprägt, hat aber bereits geschichtSdeutenden 
Charakter. Es wird zwar in V. 5 der Perikope 8, 1-6 dann nur eine einzige 
Geschichte erzählt (die Erweckung eines Toten), aber sie hat generelle 
Bedeutung. . 
Schon die Konzeption des jahwistischen Geschichtswerkes geht davon 
aus, daß die durch eigene Schuld verlorengegangene Einheit der Mensch-
heit in Israel wieder einen neuen Mittelpunkt finden wird. Die programma-
tische Verheißung an Abraham in Gen 12, 1-3 bietet dafür die Grundlage: 
Abrahams Absonderung beruht zunächst auf dessen Abhebung des reli-
giösen Verhaltens von dem seiner Stammesgenossent7; zugleich aber weist 
14 A. DARLAPP, 3. a. O. 495. 
15 Vg!. O. PLÖGER, Art. Geschichte und Geschichuauffassung I. Im AT, in: RGG n, 
1-473 - 1476. 
16 O. PLÖGER, a. a. O. 1473 f. I' Vg!. Jos 24,2 f.; hier ist vom Götzendienst der Vlter die Rede, wovon in Gen 
12, 1-10 nichtS gesagrwird, doch vgl.Jdt 5,7 f. 
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die Absonderung auf eine spezielle Aufgabe und Bedeutung in der Zukunft. 
Die viermalige Wiederholung des Abrahamsegens (Gen 18,18 L; 22,18; 
26,4 und 28, 14) unterstreicht seine geschichtsrelevante Wichtigkeit. Die-
ser Text hat also geschichtstheologische Tiefe: .. Dem wiederholten Fluch 
Gottes ober die Sonde 3, 17; 4, 11; 5, 29; 9, 25 wird hier ein Gegengewicht 
entgegengestellt in dem Segen Abrahams, dessen FUlle auf alle Völker 
Uberströmen soll. " 11 
Diese Konzeption des Jahwisten, die mit der sogenannten Landnahme 
ihr Ende gefunden hatte, war in ihrer umfassenden Bedeutung erst möglich 
geworden nach der erfolgten Staatenbildung Israelsl9 ; jetzt mußte Israel 
se ine neue Existenz im Kreise anderer Völker von seinem Gottesglauben 
her deuten. Wohl waren die damals entstandenen kleineren Geschichtswer-
ke2c noch nicht Geschichtsschreibung im strengen Sinne; aber sie ordnen 
sich doch bereitS jener Hauptlinie ein, in der Israel Teilabschnitte seines 
geschichtlichen Werdegangs von seinem Gottesglauben her zu deuten be-
ginnt. Solche Deutung der geschichtlichen Ereignisse durch die großen 
Vertreter der .,k lassischen" Prophetie setzt die staad iche Existenz Israels 
voraus. Die prophetische Deutung gewinnt desto mehr an Intensität, je 
mehr rivalisierende Großmächte die Existenz Israels bedrohen. An die 
Stelle einer aus dem Glauben erwachsenen Deutung der Geschichte trat 
nun mehr und mehr der Versuch des politischen Paktierens mit den feind-
lichen Staaten, der zugleich aber die prophetische Droh- und GerichtSrede 
provozierte. 
Schon Amos hatte bei seiner Berufung Gott als die Ursache alles ge-
schichtlichen Geschehens verkundet (3,4-8): ,. ... denn Jahwe, der All-
herr, tut nichtS, er hätte denn seinen Plan den Propheten, seinen Knechten, 
geoffenbart ... " Hier legitimiert der Prophet se ine Rede: "Er redet nicht 
willkurlieh und aus eigenem Antrieb, sondern im Gehorsam gegen Jahwe 
mit der Zwangsläufigkeit von Ursache und Wirkung, vgl. Jer 20,7_9."21 
Was immer also Israel geschichtlich erfährt (positiv oder negativ), macht 
deutlich , daß Jahwe "seine Hand im Spiel hat". Der Prophet ist von Jah-
wes Plänen wohl unterrichtetll ; denn Jahwe ist der Herr der Völkerwelt 
(Am 9,7). 
11 H. JUN KER, Das Buch Genesis (EB I), WUrzburg 1955,59. _ In diesem Kontext 
müßte das "Exodusmotiv· besonders hen.usgestellt werden. 
19 Vgl. die atl. Darstellung der Zeit des Königtums in hn.el. 
lO Siehe u. a. die Geschichte vom Niedergang Sauls, den Berichl vom Aufstieg Davids, 
die Thronbesteigungs- und Thronfolgeerz!lhlungen. 
11 F. NÖTSCHER, Zwölfprophetenbuch (EB 111), Wurzburg 1957,721. 
H Vgl. Jer 23, 18.22: es gibt eine himmlische Ratsversammlung; vgl. noch 1 Kön 22, 
19-23. 
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Noch schärfer redet Jesaja vom fremdartigen Tun Gottes (28,21): 
.. Denn wie am Berg Perasim wird sich Jahwe erheben, wie im Tal von 
Gibeon wird er toben, zu vollführen sein Werk, sein seltsames Werk, zu 
verrichten seine Tat, seine befremdende Tat.- Gemeint ist:Jahwes erbitter-
ter Kampf zusammen mit den Assyrern gegen sein Volk wird so konsequent 
und siegreich sein wie einst zur Philisterzeit, als David die Schlacht am 
Berge Perasim (2 Sam 5,20) und bei Gibeon (2 Sam 5,25; 1 ehr 14, 16) 
gewann. Doch alles ist ganz dem Plan einer "resritutio in integrum- unter-
geordnet Oes 28, 29). Diese .. wird gewiß erst durch eine völlige Umgestal-
tung des zu einem Rest geläuterten Israel erreicht werden, zugleich aber die 
Bedeutung Israels sichern, wie es die großen Verheißungen ankündigen 
(8,23 b-9, 6; 11, 1-9; 2, 2-4), mögen sie nun von Jesaja selbst oder von 
seinen Anhängern formuliert worden sein.-u Kann man diese Zukunftsper-
spektive als .. eschatologische Erwartung- bezeichnen - auch noch nach 
dem Verlust der staatlichen Eigenständigkeit prägte zunächst die restaura-
tive Hoffnung der prophetischen Eschatologie die Geschichtsauffassung 
des Volkes - so drängte später die Gründung der jUdischen Gemeinden, 
die sich als ErfUllung der prophetischen Resterwartung betrachten durf-
tenH , die eschatologische Hoffnung mehr und mehr in den Hintergrund. 
Dennoch haben bestimmte Kreise, die sich in den meist zukunftsorientier-
teo Ergänzungen der Prophetenbucher zu Wone melden, die Hoffnung 
auf eine eschatologische Wende festgehalten und die Umwandlung der 
älteren Eschatologie zur ;apokalyptischen Zukunftsschau vollzogen. 
2. Die Apokalyptik lebte von der Grunduberzeugung, daß das Wesen 
dieser Welt vergeht. Schon die Propheten hauen immer wieder eine Verlin-
derung , eine Neuordnung angesagt, ohne jedoch den letzten Schritt zu 
einer völligen Weltumgestaltung zu vollziehen. $0 kann in mancher Hin-
sicht die Apokalyptik .. als eine Art Fortsetzung des Prophetismus betrach-
tet werden, und in der Tat läßt sich eine scharfe Grenzt: zwischen Prophe-
tismus und Apokalyptik kaum ziehen."z• 
Die EntStehung der jüdischen Apokalyptik durfte mit dem Zurücktre-
ten der Prophetie und der schwierigen Lage des jUdischen Volkes im helle-
nistischen Zeiulter zusammenhllngen. Die Heilsaussagen der Propheten 
wurden den tatsächlichen Zust~nden, die ja nicht gut waren, angepaßt. 
Dabei wurden auch viele nichtjudische Stoffe aufgenommen und einge-
lJ o. PLÖCCR, a. Anm. 15 a. Q. 1475. 
H Vgl. die Reform nach dem Babylonischen Exil unter Esra und Nehemia. 
lS H RlNGGREN, ArL Apokalyptik. 11. Jüdische Apokalyptik, In: RGG I, 464-466, 
zit. -46-4; .. gI. A. SAND, Jüdi«:he und christliche Apokalyptik ••. , in: Renovatio -45 (1989) 
12-204. 
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arbeitet. Eine entscheidende Rolle dürfte die schwere Zeit unter Antio· 
chus rv. Epiphanes gespielt haben.16 Die jüdische Apokalyptik scheint fast 
ausschließlich auf palästinischem Boden gepflegt worden zu sein l7 ; mögli-
cherweise ist sie in essenischen Kreisen entstanden, wie die Funde von 
Qumran bestätigen. 
Die Apokalyptiker wollen Antworten geben auf Fragen über Aufbau 
und Natur des Kosmos, den Lauf der Geschichte und die endz.eitliche 
Wende, der letztgenannte Aspekt überwiegt häufig. Dahinter steht aber 
immer eine paränetische Botschaft: .. sie will den Glaubensmut der From-
men in schweren Zeiten stärken"u; so das Buch Dan in der Verfolgungszeit 
unter Antiochus IV. und 4 Esr nach der Zerstörung Jerusalems. Dabei 
werden als legitime Autoritäten Weise und Propheten aus lsraels Geschich-
te zitiert: Henoch, Mose. Daniel u. a. Die apokalyptischen Lehren - so 
glaubte man - waren lange verborgen und versiegelt, jetzt werden sie 
offenbar gemacht, aber immer nur einem kleinen auserwählten Kreis. Die 
mitgeteilte Weisheit hat ihren Sitz im Himmel (äthHen 42; 4 Esr 8,52-54) 
und wird nun als .,geheime Offenbarung" kundgetan (äthHen 82, I; 4 Esr 
14,5-8.45-47). 
Die Offenbarungen ergehen oft in Träumen und Visionen, die geheim-
nisvollen Gesichte bedürfen häufig der Deutung durch einen himmlischen 
Boten. Dies entspricht dem legenden haft-gekünstelten Stil der Visionen, 
hinter denen sich kaum reale Erfahrungen verbergen29• Das Hauptgewicht 
liegt auf den zukunftsorientierten Aussagen, wobei eine in der Fonn von 
vaticinia ex eventu gegebene Übersicht der Geschichte den Hintergrund 
bildet; dabei garantiert die faktische Geschichte die Zuverlässigkeit der 
Verkündigung. 
In der jÜdischen Apokalyptik zerfällt der Weltlauf in zwei große Pe-
rioden: .,diese" und die .kommende· Welu.eit (ha'olam hazt und ha'o/am 
habl). Dieser, der jetzige Aion, hat eine bestimmte D:lUerJO, so daß das 
Weitende errechnet werden kann; der gegenwärtige Aion wird nochmals in 
einzelne Epochen zerlegt1l • Hinter diesen Wehalterspekulationen verber-
gen sich vermutlich iranische Vo rstellungen. 
2" Damals entstand das mil Ilteren Legenden verknopfle Danielbuch, das die lange 
Reihe der Apokalypsen einleitete. 
21 EineAusnahme bilden Sib und sla'o'Hen. 
11 H. RlNGGREN, a. a. O. 465. 
19 Vg!. dazu H. RINGGREN, a. a. O. 465: .In diesen Visionen, die meist als allegorisch 
zu deuten sind, herrschen dunkle und ungewöhnliche Bilder und Motive vor.-
)0 Die Zahlen schwanken zwischen 6000, 7000 und 12000Jahren. 
II Oft rechnel man vier Reiche oder Perioden: Dan 2, 7; lIlhHen 85-90. 
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Das jetzige Zeitalter ist in der Gewalt des Bösen und der Sunde und 
kulminiert in einem Generalangriff böser Mächte; dabei werden die Leiden 
der Frommen bis zum äußersten gesteigert. Hinter dieser Vorstellung of-
fenbart sich eine dualistische Weltanschauung: Gott auf der einen, das Böse 
auf der anderen Seite. Das Böse wird in einer persönlichen Gestalt konzen-
triert1l; bisweilen wird es durch eine menschliche Gestalt, den Antichristen, 
vertreten. Diese dualistische Vorstellung ist für das hellenistischeJudenwm 
charakteristisch. Die Endentscheidung zwischen Gut und Bös wird oft 
durch einen Drachenkampf veranschaulicht, der mit dem Sieg des Guten 
endet: Die Toten stehen auf, der neue Aion bricht an. 
Als TrJtger der heilen Endzeit erscheint ein Messias, ein von den Pro-
pheten geweissagter König. Seine Gestalt ist oft ins Transzendente oder 
Mythische erhöht: Er ist der Weltenrichter und Friedenskönig. Eine ähn-
liche Rolle spielt im äthHen und in 4 Esr der Menschensohn, .. in dessen 
Gestalt der aus der israelitischen Königserwartung erwachsene apokalypti-
sche Messiasglaube mit den Zügen eines himmlischen Erlösers und eines 
kosmischen Umlenschen vereint ist")}. 
ur. Das Geschichtsverständnis im Neuen Testament 
1. Auch das Neue Testament kennt nicht den Begriff .. Geschichte", 
jedoch die Sache. Das dem Substantiv histon'tentsprechende Verbum histo-
rein begegnet in Gall, 18 und Apg 17,23 v.1. nur in seiner ursprünglichen 
Bedeutung: jemanden besuchen (zum Kennenlernen)J4 ... Die im Neuen 
Testament vorliegende Geschichtsauffassung ist nirgends explizit greifbar, 
aber in anderen gedanklichen Äußerungen implizit gegeben ... Daraus 
folgt, daß die Geschichtsauffassung nur durch nuancierende Interpretation 
gewonnen werden kann.")S Um also die GeschichtSkonzeption einer neute-
stamentlichen Schrift aufzeigen zu können, ist es notwendig, die religions-
geschichtliche Vorgabe, das zeitgeschichtliche Umfeld und den soziokultu-
rellen Hintergrund der in der Schrift angesprochenen Gemeinde zu be-
rücksichtigen. 
2. Bei allem Neuen steht die GeschichtSauffassung des Neuen Testa-
ments in der Tradition des Alten Testaments und desjudentums, besonders 
der jüdischen Apokalyptik14• Auch die Verkündigung Jesu bewegt sich in 
II btJijll'lIl BeliarlBelial, Martema, Satan. 
)J H. RINGGREN, a. a. Q. 466. 
)4 Vgl. oben Anm. 3 und 4. 
U E. DINKLER, An. Geschichte und GeschichtSauffassung.1I A. Neutestamentlich, in: 
RGGIl,1476-1482,zit.1476. 
16 So fragt der Schreiber von 4 Eu ungeduldig: "Wie lange noch>" (4 Eu 4, 33); auch 
die Gemeinde von Qumran versteht sich als "lelZte Gener.uion" (I QpH2b 2, I). 
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dieser Linie , doch fehlen ihr gerade die typischen spekulativ apokalypti-
schen Züge. Zu vergleichen ist etwa Lk 17,20 f. (- Sondergut» ]. Außer-
dem findet sich bei Jesus keine detaillierte Ausmalung des Gerichtsgesche-
hens; vielmehr steht in den Gerichtsaussagen immer der Mensch im Vor-
dergrund. Die Gewißheit der Nä he der basileia ist verbunden mit der 
Mahnung zu Einkehr und der Forderung zu Umkehr und zielt auf des 
Menschen Hinwendung zu Gaues .. Gesetz" (zu Gottes Willen). Dieses 
erscheint in seiner radikalen Auslegung wie ein "neues Gesetz"', ist ein 
"neues Gebot" (vgl. die Bergrede Mt 5-7). Gott ist als Gott Abrahams, 
lsaaks und Jakobs (Mk 12,26) Herr über die Welt und die Geschichte. 
Gottes Wille geschieht im großen (im Makrokosmos) wie im kleinen (im 
Mikrokolmosr· 
Im Unterschied zum Alten Testament wird nicht mehr die Geschichte 
Israels als derOrt der Offenbarung Gottes angesehen; auch ist nicht mehr 
von einer rein innerweldichen Heilszukunft die Rede)' oder gar von einer 
Erneuerung des Hauses David. Das Heil ist ganz auf den Anbruch der 
basileia bezogen und gilt jedem Menschen (Lk J 3,28-30). Bei al len Aussa-
gen Ober die Zukunft jedoch ist sofort auch immer - wenn nicht sogar 
vordringlich - ein Urteil ober die Gegenwart mitgefällt: Jetzt ist Entschei-
dungszeit. "Die Gegenwart des Menschen ist durch die Zukunft in Frage 
gestellt."40 
Zugleich enthält die Verkündigung Jesu immer auch ein Urteil ober die 
Vergangenheit, welche die Gegenwart des Menschen bestimmt: Wegen 
seiner Zugehörigkeit zu einer durch Unrecht befrachteten Vergangenheit 
ist der Mensch böse (Mt 7, 11)41; denn die Vergangenheit war eine Zeit des 
Ungehorsams gegen GOtt. Mk I, 15 schneidet deutlich jede Reflexion über 
ein Weitergehen der vergangenen Geschichte im geläufigen Sinne ab41. 
)] Siehe datu EvThom 113: "Es sprachen z.u ihm seineJonger: Du Reich, W:lnn wird es 
komnlen? Es wird nicht kommen inl Auuchauen danach; man wird nicht sagen: Sieh 
hier!, oder: Sieh dort! Sondern das Reich des Vaters ist ausgebreitet uber die Erde, und 
die Menschen sehen es nicht." Vgl. ferner Mk 13,21; Mt 24, 23 und Lk 17, 2\. 23; Mt 
24,26. - Zum Verhälmis der ;odischen Apokalyptik und derchristlichenJesus-Überlie-
ferung vgl. P. HOFFMANN, Stud ien l.ur Theologie der Logienquelle (NTA 8), MOnster 
1972; K. MÜLLER (Hg.), Die Aktion Jesu und die Re-Aktion der Kirche, WUr7burg 
1972; J. BLANK, Jesus von Nazareth. Geschichte und Relevanz, Freiburg 1972; DERS., 
Der Jesus des Evangeliums, MUnchen 1981. 
n Kein SpatZ f!.lllt zur Erde ohne Goues Wissen/Wollen; Mt 10, 29/Lk 12,6; nach 
Ps 102, 7. 8 ist der Vogel Bild fOt die Einsamkeit und Verlassenheit. 
)'1 Dies war besonders beiJes und OeuteroJes der Fall. 
40 E. D1NKLER,a.a. O. 1477. 
41 Er gehört zum .. ehebrecherischen und sOndigen Geschlecht-; Mk 8,38; Mt 
12,39.41 f. 45 (vgl. E. PLOMACHER, moichtNtJU. a., in; EWNTI1, 1073- 1079). 
4l Vgl. Mt 4, 17 (Lk 4, 15), wo allerdings die Aussage Uberdie erfollte Zeit fehlt. 
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"Denn da das Eschaton als Heil nicht als geschichtlicher Prozeß kommt, 
sondern allein Gottes Geschenk ist ... , so ist der Zukunft der Charakter 
eines im menschlichen Wirken sich vollziehenden Gestaltens der Welt ge-
nommen."" 
Von hierher ist auch verständlich, daß Jesus nicht eine Kirche gründen 
wollte44 ; selbst die Jüngerberufung ist nicht als eine geschichtliche Konti-
nuität sichernde und Tradition begründende Vorausgestaltung der Kirche 
anzusehen. D. h. aber: Von historischer Zukunft auf lange Sicht kann bei 
Jesus nicht die Rede sein. Die mit dem Kommen der "basileia" anhebende 
Zukunft ist nicht historische Kontinuität, sondern ist "suprahistorischer" 
An (Mk 12,25), ein nicht nur alle natürlichen Grenzen der Völker spren-
gendes Geschehen (Mt 8, 11 H.; Lk 13, 28 H.), sondern das Ende der irdi-
schen Geschichte. Will man also bei Jesus von einer GeschichtSauffassung 
sprechen, "so besteht sie paracloxerweise darin, daß das Ende der Ge-
schichte und damit zugleich die Erlösung des Menschen von den Fesseln 
der Geschichte proklamien wird."H 
3. Die entscheidende Frage lautet nun: Wie haben die christlichen Ge-
meinden nach Tod und AuferweckungJesu dieJesusüberlieferung bewahrt, 
verändert oder neu geformt? Denn soviel wurde deutlich: Nach Ostern 
dehnte sich die Zeit, ging die (Weh-)Geschichte weiter, der natürliche 
Geschiclmablauf bestimmte den Alltag der sich nach und nach konstituie-
renden und konsolidierenden nachösterlicheIl Gemeinden. 
a) Das Geschichtsverständnis des Paulus 
Nach seiner Überzeugung ist Gottes Herrschaft durch das Osterge-
schehen noch näher geruckt. Der Verkündiger der basileia wird zum Ve r-
kündigten und als der kyriosgeglaubt. Die Nah-Erwartung der basi/eia wird 
beibehalten (und vertieft), jetzt aber mit dem Bringer der basileia eng 
verknUpft: Die Parusie des kyrios bringt die basileia. In Jesu bald erwartetem 
Kommen wird das Ende des alten und der Beginn des neuen· Bundes 
gesehen 46 • Da Christus das .. Ende des. Gesetzes" ist, die Voll-Endung also 
HE. DINKLER, a.:I. O. 1477; vgl. Mk 4,28 (all/ornat!) und die Gleichnisse von der 
~selbStwachsenden" Saal. 
H Mt 16, 16-18 ist Gemeindebildung, vgl. Mt 1 B, 18. _ Zur Di~kussion dieser Frage 
siehe u. a.: K. MüLLER (Hg.), Die AkrionJesu und die Re-Aktion der Kirche.Jesus von 
Nazareth und die Anf!lnge der Kirche, Wlirzburg 1972; G. LOHflNK, Wie hat Jesus 
Gemeinde gewolh? Zur geseltschaftlichen Dimension des christlichen Glauben~, Frei-
burg-Basel-Wien 1982. 
45 E. DINK.LER,:I.:I. O. 1477. 
4& Vgl. Gal 4,4 f.; 2 Kor S, 17; siehe zur pln. Geschichrsdeufung U. WILCKENS, Das 
Geschichtsverständnis des Paulus, in:ThLZ (1970) 401-412. 
59 
aller durch das Gesetz. bestimmten Geschichte, steht dieser Christus nicht 
in der Mitte eines GeschichtSproz.esses, sondern am Ende eines alten Aions 
und am Anfang eines neuen. Der alte Aion aber ist der weltliche, der Sünde 
versklavte Aion. Er ist als nur menschlicher vergangen - daher ist auch 
Paulus nicht mehr an einer ROckfrage nach dem historischen Jesus interes-
siert. Gegenwärtig und für die Heilserwartung wichtig ist nur der Christus 
des Glaubens (vgl. Röm 10,4). Der Zeit der Gemeinde ist somit erfüHte 
Gegenwart: Die Prophetie aus DeuteroJes 49, 8 hat sich im ,Jetzt" erfollt 
(2 Kor 6, 2), der Mensch ist eine neue Schöpfung (2 Kor 5, (7), nomos und 
kosmos haben ihre dämonische Macht verloren, weil der Mensch in Chri-
StUS der Sonde abgestorben ist (Röm 6). Dominierend fOr Paulus ist also die 
Vergegenwärtigung des eschatologischen Geschehens. 
Paulus kennt daneben aber auch die apokalyptische Sicht von Ge-
schichte. Denn: Noch ist der Heils-Aion nicht angebrochen, noch ist diese 
Welt auch für den Gläubigen eine feindliche Macht, noch ist das Haben des 
Heils ein Hoffen, das sich erst mit der Parusie und der allgemeinen Aufer-
stehung vollenden wird. An jod ische Apokalyptik knüpfen I Thess 4, 16 f.; 
1 Kor t 5, 51 L; 2 Kor 5, 10 an, ebenso und vor allem auch Röm 13, 12: "Die 
Nacht ist vorgeschritten, der Tag ist genaht. ".' Seide Konzeptionen stehen 
bei Paulus nebeneinander, ohne daß sie jedoch zu einer unlöslichen Span-
nung führen: Haben und Noch-nicht-Haben werden gleicherweise betont 
(Phil 3, 12). Die Lehre vom Pneuma ist das zusammenhaltende und verbin-
dende Element. "Im Geist" und "in Christus" sind parallele Aussagen; der 
Geist ist die irdische praesentia des erhöhten Christus ... Oie Doppelung 
präsentischer und futurischer Eschatologie bei Paulus wurzelt darin, daß 
der Geist hier die Macht des Angriffes der Gnade auf die Welt ist, die 
bereitS jetzt ewiges Leben schenkt (Röm 5-8) und deren Ziel doch bleibt, 
daß alles Christus untertan werde (I Kor 15, 28)."41 
Die Vergegenwärtigung des eschatologischen Geschehens zeigt sich als 
Vorwegnahme der Zukunft, führt aber nicht zu einer gnostischen Verabso-
lutierung der Gegenwart des Heils und damit zu einer Entgeschichtlichung 
des Glaubens. Die Kirche ist das Israel Gottes (Ga16, 16), ist aber nicht eine 
geschichulose Neugründ~ng, sondern steht zum ahen Bunde Israels in 
einem Verhältnis, das durch das Denkschema von Weissagung und Erfül-
lung, mehr aber noch von Typos und Oberbietung des Typos begrifflich zu 
47 •••• die immer größere Nähe des Endheils macht den Kampf gegen die Finsternis 
um so dringlicher-: U. WllCKENS, Römer (EKK VI/J) 77 . 
• 8 E. KÄSEMANN, Art. Geist. JV. Geist und ßeistesgabcn im NT, in: RGG 11, 
1272-1279, zit. 1274. 
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fassen versucht wird (Röm 9-11); dabei werden das historische und das 
eschatologische Israel ebenso verbunden wie geschieden. 
Für ~aulus ist die Geschichte primär ein anthropologisches Problem; es 
ist darin gegeben, daß der Christ weiterhin in der Welt zu leben hat. "Die 
Begegnung von kosmos und pistis erfordert ein tägliches Ringen um den 
wahren Gehorsam des Glaubens."4' Geistgabe und Sein in Christus sind nie 
verfügbarer Besitz; das daraus resultierende Spannungsverhältnis "löst" 
Paulus durch das Nebeneinander von Indikativ und Imperativ. In dieser 
Dialektik wird das Wesentliche seiner Geschichtsauffassung deutlich, näm-
lich die Entdeckung, daß der Mensch eine geschichtliche Existenz hat. 
Damit wird sowohl die Historisierung der apokalyptischen Eschatologie 
wie die Entgeschichdichung der Gnosis Uberwunden. 
b) Die Geschich tsvorstellung der Synoptiker 
Aufgabe der Synoptiker war es, die BotschaftJesu weiterzugeben und in 
der neuen Situation vor dem Hintergrund des Osterglaubens :w interpre-
tieren. Dabei änderte sich das Verständnis von basileia vor allem wegen der 
sich herausbildenden und neu formenden Christologie: Ein neues Ge-
schichtsverStändnis war die Folge. 
Markus "versucht den bei Paulus zu erkennenden Bruch, der im Oster-
ereignis liegt, zu überwinden und die Kontinuität zwischen . dem histori-
schen Jesus und dem Christus des Glaubens durch die Einführung des 
Motivs des Messiasgeheimnisses zu gewährleisten"50. An einer Rückbin-
dung der Geschehnisse an das Alte Testament ist Markus nicht interessiert. 
Neu bei ihm ist vor allem der Versuch einer apokalyptischen Be::.ntwortung 
der durch das Ausbleiben der basileia und der Parusie entstandenen Fragen. 
So bietet der Text Mk 13,5-27 ein apokalyptisches "Flugblatt", das von 
Markus in sein Evangelium eingefügt, aber entschärft wurde, und. auf die 
Tatsache des Ausbleibens der basileia ausgerichtet ist. Im Gegensatz zu Lk 
17,20 r. (nicht aber zum Paralleltext Lk 21,8-24) werden von Markus 
Zeichen des Endes genannt (J 3, 10), die zuvor eintreten müssen, bevor die 
basileia Gottes anbricht. Die Naherwartung ist im Wanken, so daß weiter-
gehende Zeit und Geschichte für Markus und seine Gemeinde zum Pro-
blem werden. Er hat dieses Problem gesehen, eine Lösung aber hat Markus 
noch nicht gefunden sI . 
• 9 E. DINKI.ER, a. a. O. 1478; vg!. dazu 1 Kor 9, 24-27; Phii), 12-14. 
50 E. DrNKLER, a. a. O. 1478 unter Berufung auf H. Conzelmann, Gegenwart und 
Zukunft in der synoptischen Tradition, in: ZThK 54 (1957) 277-296. 
SI Mk hat unterschiedliche, schon gefonnte Überlieferungen vorgefunden; sie zu einer 
geschichtstheologischen Einheit zu verbinden, ist ihm nicht gelungen. 
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Lukas ist der einzige Theologe im Neuen Testamem, der - wenigstens 
auf den ersten Blick - eine durchdachte Geschichtskonzeption vorlegt. In 
seinem Zweibücher-Werk arbeitet er erstmals mit einer Gliederung der 
Geschichte in Epochen, nä.mlich der Geschichte Israels, Jesu, der Apostel 
und der Kirche. Die Abfolge dieser Epochen wird als konsequente Schrift-
erfü llung gesehen (Lk 22, 37; 24, 44; Apg I, 16), d. h. als .,Heilsgeschichte" 
Gottes . ., Wie die Naherwartung der Gottesherrschaft preisgegeben und die 
Parusie zum Theologumenon wird, so wird auch die Zeit Jesu zu einer 
,historischen' Größe, auf die man zurückblickt und die man zum Gegen-
stand der Geschichtsschreibung macht."S1 Die Geschichte Israels war 
gleichsam., Vorspiel", die Zeit Jesu war historisch faßbarer Ziel- und Aus-
gangspunkt; die Zeit der Apostel war Zeit des überganges und der Konso-
lidierung. Oie Zeit der Kirche aber ist die all es bestimmende Epoche der 
geschichtlichen Zukunft. Diese Kirche ist noch nicht Institution, aber auch 
nicht mehr nur eschatologische Größe; sie hat ihre Geschichte und ist somit 
ein historisches Phänomen. Als solche besitzt sie den Geist, verwaltet ihn 
und läßt sich von ihm leiten. In alldem drUckt sich eine GeschichtSauHas-
sung aus, die als heilsgeschichdiche schon bald zur Norm wird und welche 
die Eschatologie als Schlußkapitel eines noch lange dauernden Ablaufs der 
Zeit versteht ... Der Missionsgedanke, der bei Markus anklang (13, 10) ... , 
wird nun bei Lukas zum heimlichen Motiv seines Werkes (Lk 24, 47; Apg 
I, 8): Das Evangelium muß vor der Parusie in alle Welt getragen werden. 
Und eben darum wird vor der Naherwartung gewarnt (Lk 21, 8) und das 
ChristSein in der Kirche in Welt und Geschichte eingebettet.'(5) 
c) Die Geschichtsauffassung des Hebr-Briefes 
Der Verfasser versucht ebenfalls, die heilsgeschichtliche Situation der 
Gemeinde zu erhellen. Die Gegenwart als das eschatologisch qua lifizierte 
Jetzt ist die für die Gemeinde entscheidende Aufgabe: Das Christus-Ge-
schehen markiert das .,Ende dieser Tage" (I, 2), seine Inkarnation ist .. Ab-
schluß der Weltzeiten" (9, 26). Aber dieses Jetzt" ist bereits problematisch 
geworden durch das Weitergehen der Geschichte; darum bedarf es der 
Paränese zum Vertrauen, zur Geduld; denn der Kommende wird nicht 
lange ausbleiben (10, 36 f.). Am Ende dieser Zeit, nach Abbruch der Welt, 
also jenseits der Geschichte, steht das .. Vaterland" (1 1,14.16), die Stadt 
(1 1, 10. 16; ) 3, 14). Bis dahin ist Bewährung verordnet, ist die angefochte-
ne Gemeinde unterwegs ... 1m Unterschied z.u Lukas ist die Heils-Geschich-
te mehr Hintergrund, von dem sich als eigentliches Thema der Mensch als 
~ l E. DINKLER, a. a. O. 1479. 
S) E. DINKLER, a. a. 0.1479. 
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Christ und zwar als Fremdling auf Erden (lI, 13) und in der Wanderschaft 
zur ,zukünftigen Stadt' (13, 14) abhebt."~ 
d) Die Besonderheit des Corpus]ohanneum 
Das Corpus Johanneum hat die Geschichtlichkeit des Christusereignis-
ses von jeder Ze itperspektive losgelöst: Vergangenheit und Zukunft sind in 
Christus zu einer Einheit geworden55. Das Jetzt der Gegenwart als kri$is ist 
entscheidend, die Zukunft bringt nichts wesentlich Neues mehr, das End-
geschehen ist in der Entscheidung des Glaubens oder Unglaubens schon 
das6. Das eschatologische Heilsereignis ist der in die Welt gekommene 
"logos" und seine Rückkehr zum Vater. "Und darum ist die Gegenwart 
nicht von einem noch ausstehenden Enddrama geprägt, nicht auf einen 
heiJsgeschichtlichen Prozeß hin angelegt, sondern innerhalb der Weit-Ge-
schichte jeweiliger ,kairos'."S7 Die der jüdischen Apokalyptik entnommene 
Denkweise ist preisgegeben, es entfällt ein Ringen um eine theologische 
Einordnung der Geschichte Israels, es erübrigt sich, die Mission als ge-
schichtSbestimmendes Motiv anzusehen. Mit einigem Recht hat E. Käse-
mann die johanneische Geschichtsauffassung als "letzten Protest urchristli-
cher Anschauung gegen den beginnenden Frühkatholizismus"5B bezeichnet. 
e) Ausformungen in den übrigen ntl. Schriften 
In dem Maße, wie sich die Eschatologie der neutestamentlichen Schrif-
ten auf die Frage nach dem Eintritt der Parusie konzentriert, wird die 
GeschichtSauffassung nur noch in der Stellung zur Welt greifbar. Teils ist 
das Ausbleiben der Parusie ohne Anfechtung hingenommen worden, teils 
hat man das heilsgeschichtliche Denken mit einem kosmisch-gnostischen 
verbunden (Eph 2, 14 f.) und einer Verwechslung von Natur- und Ge-
schichtsgeschehen Raum gegeben (Koll, 15 H.; I Tim 3, 16). In zuneh-
mendem Maße begann die Eingliederung der Kirche als bleibender histori-
scher Größe in die Welt . .,Die Fragen der Ethik (Eph 4, 1-24 als erste 
grundsätzliche Fassung), des Sakraments, der Kirchenordnung und der 
Mission nehmen breiteren Raum ein und bezeugen eben auch darin die 
zunehmende Ent-eschatologisierung, die schließlich innerhalb des Kanons 
im 2 Petr mit voller Deutlichkeit einen Niederschlag findet."s9 Man be-
kennt, daß sich die Parusie zunächst nicht ereignen wird (vgl. 2 Petr 
H E. DJNKLER, 2. 2. O. 1479. 
S5 Vgl.Joh 3,18 f.j 5, 24 i.i 11,25 Li 12,31. 
S6 Vg!. E. DINKl.ER, 2. 2. 0.1479. 
57 E. OJNKLER, 2. 2. O. 1480. 
58 Vg!. bei E. OINKLER,~. 2. O. 1480. 
59 E. DINKLER,a. 2. 0.1480. 
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3,4. 8}. DieJohannesoffenbarung, an sich ein Zeugnis lebendiger eschato-
logischer Erwartung, nimmt die apokalyptische Vorstellung eines IOOOjäh-
rigen Zwischenreiches auf (Apk 20, 7 ff.); der 2. Thess-Brief verwertet die 
jüdische Idee eines Widersachers und einer Rebellion vor dem Endsieg. 
Erfahrungen einer verfolgten Kirche werden für einen eschatologischen 
Kalender genutzt. 
f) Das Geschichtsverständnis des Matthäusevangeliums 
Auch Mauhäus steht vor der Notwendigkeit, die weiterführende Ge-
schichte seiner Gemeinde in die theologische Reflexion über Vergangen-
heit und Zukunft einzuordnen. Auf welchem Weg hat er dieses Problem 
gelöst? Zunächst: Matthäus schreibt kein Evangelium, keine Missions-
schrift, sondern ein Buch, und zwar ein .. Buch der Geschichte Jesu Chri-
Sti"60. Dabei ist diese Überschrift zu verstehen als Aussage, daß die Ge-
schichte Jesu eine Vor-Geschichte, aber auch eine Nach-Geschichte hat. 
Den Umfang der Vorgeschichte markiert Matthäus in der Genealog1e~l : 
Jesus steht am Ende einer Geschichte, die von Abraham uber David bis zu 
Josef, dem Mann Marias, geht. Die Nachgeschichte ist die Zeit der Ge-
meinde, der Matthäus sein Hauptaugenmerk widmet: Es ist die Zeit der 
Bewährung, welche die Gemeinde zu leiSten hat bis zur Vollendung der 
Welt'l. D. h. aber, daß die Gemeindebelehrung und -paränese im Vorder-
grund der matthäischen Ausführungen stehen. 
Doch ist z.unächst zu sehen, daß der Buchschluß (28, 16-20) zwar 
durch einen entscheidenden Imperativ geprägt isr), daß aber dieser Text, 
der gemeinhin als Schlusselzum Verst:indnis des Matthäus-Evangeliums 
verstanden wird, keine direkten paränetischen Aussagen zum Inhalt hat. 
Auch der Gedanke eines kommenden Gerichts (im Sinne einer Unterschei-
dung und Scheidung) spielt in diesem Schlosseltext direkt keine Rolle, 
wenngleich indirekt der Gerichtsgedanke mitschwingt, da Matthäus hier 
wiederum von der "Vollendung des Aions" spricht . .,Jener Tag" als Tag des 
Gerichts ist fUr Matthäus aber nicht ein in ferner Zukunft liegendes Ereig-
nis, sondern meint das Offenbarwerden all dessen, was jetzt schon gut oder 
bös ist, was in der Gegenwan bereits richtig oder falsch getan wird. Auf-
IloO ,tntsis (von '1110"",; _ werden, entstehen; enutehen, wachsen; sich ereignen, natt-
finden) bedeutet das Werden, Entstehen, die En.eugung; dann: das Leben; vgl. dazu: to 
,i,nommon: Ereignis, Verlauf, Sachlage. 
61 Vgl. den Unterschied zur Genealogie in Lk 3,23-]8, die universal angelegt ist • 
... Ihrend die des Mt sich auf die israelitisch-jüdische Tradition beschränkt. 
U Vgl. die red. Bemerkung in 24, ] b: Vollendung des Aions. 
61 Oblicherweise als Miuions- oder Auuendungs.befehl- bezeichnet. 
grund des Textes 28, 16-20 wird deutlich, daß für Matthäus die Zeil der 
Gemeinde wie bei Lukas auch .Missionszeit- ist. Doch setz.t Matthäus 
gegenüber Lukas einen neuen Akzent: Das Zu-Jüngern-M:achen und das 
Taufen geschieht durch Unterweisung, durch Katechese mit dem Ziel, alles 
von Jesus Gebotene, Aufgetragene fest2uhalten und zu bewahren. Kurz: 
Die Zeil der Gemeinde ist bestimmt durch die Verantwortung, die über-
kommene Jesustradition im Sinne einer fOr die "Zeit daz.wischen- verbind-
lichen Gemeindekatechese weiterzugeben und sie als Jesusgebot Oesuswei-
sung) zu bewahren. 
Dabei legt Matthäus größten Wen darauf, seine Gemeinde in die Tra-
dition Israels einzubinden. Die Erfollungszitate, von denen sich aUein vier 
im .. Prolog" Kap. I und 2 finden", und die z..ahlreichen Schriftzitate weisen 
eindeutig "auf ein Interesse an der Kontinuität mit dem alten Bunde hin"·S. 
Das schließt aber nicht aus, daß Matthäus mit den Erben Jsr2els, dem 
Judentum seiner Zeit, scharf ins Gericht geht. Sie haben das übertragene 
Erbe schlecht verwaltet, weil sie den Buchstaben dem prophetischen Geist 
vorgezogen und übergeordnet hahen. Generell ist fOr Matthäus die Konti-
nuitä.t nach rückwä.rts, aber auch 1l2ch vorwärtS, durch die Prophetentradi-
tion bestimmt: Der Geist der Propheten Israels setzt sich fort im propheti-
schen Reden JesuWi und bei den Propheten der Matthäusgemeinde. 
Wie sehr Matthäus seine Gemeinde paränetisch auf Bewährung festlegt, 
zeigen die großen Redekompositionen, unter denen die Bergrede und die 
Gemeinderede besonders herausragen. Doch ist Matthäus ein zu geschick-
ter Theologe und Redaktor, als daß man seine pannetische Intention nur 
auf diese zwei markanten Texte beschränkt sehen dürfte. Der Ged2nke, der 
Gemeinde in der .. Zeit dazwischen- Weisungen, Regeln, Gebote und 
Handreichungen mitgeben zu müssen, die in der Reich-Gottes-Proklama-
tion Jesu zwar inklusive angelegt, aber nicht expressis verbis ausgeführt 
waren, drl1ngt ihn, gleich einem Rabbi, einem Katecheten, konkrete Hilfen 
und Handreichungen z.u geben, auch wenn viele Weisungen nur Beisp1ele 
.. 1,22; 2,15; 2,17 f.; 2,2]; siehe dazu Exkurs 2: Gesetz und Propheten - die 
ErCUllungszitate im Matth~usevangelium, in: A. SAND, Mauhlus (RN1) 76-82 . 
• , E. DINKUR, a. a. O. 1479 . 
.. Doch ist der wesentliche Unterschied der, daß Jesu5 nie seine Rede als .Spruch des 
Herrn- einfohn, sondern sie in cigener Vollmacht vO~gL - Zum Problem urchrist-
licher Prophetie (bei Jesus und in den frUhen Gemeinden) "gi. G. DAlJCtENBERG, 
Urchristliche Prophetie. Ihre Erforschung, ihre Vorauuetzungen im Judentum und ihre 
Strukwr im ersten Korintherbrief (BWANT VI 4), Stuugan 1975; U. B. MOLLl-:R, 
Prophctie und Predigt im Neuen Testament. ronngeschichtliche Untersuchungen zur 
urchristlichen Prophetic (5tNT 10), GUtenloh 1975; C. COl.PE, Jesus und die Iksiege-
lung dcr Prophetie, in: Ben. Theol. Zciuchr. 4 ( 1987) 2-18. 
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nach Art der halachischen Lehre sind, die mehr exemplifizieren als regulie-
ren wollen. 
Wichtig ist im vorliegenden Zusammenhang das mauhäische Verständ-
nis, daß auch seine Gemeinde als "Kirche" mit einer l:ingeren Dauer zu 
rechnen hat'7. Was hier aber entscheidend und auffallend ist, ist dies: In 
16, 18 wird der auf Petrus, dem Felsen, erbauten Kirche die Gegenmacht 
der Hadespfortent.' gegenübergestellt. Die Aus5:lge steht zwar im Futur; 
doch ist gemeint, daß der Anstunn der kirchenfeindlichen Macht schon in 
der Gegenwart die Existenz der Gemeinde bedroht. Auffallend ist, daß ein 
apokalyptisches Bild dazu dient, die Zeit der .Kirche" als Zeit der Bewäh-
rung zu kennzeichnen. Damit aber wird ein für das Geschichtsverständnis 
des Matthäus entscheidender Zug sichtbar. Für Matthäus ist die Zeit der 
.. Kirche" als Zeit dazwischen von einer bipolaren Spannung geprägt: Da ist 
einmal noch der alte Aion mit seinen Gefahren, Bedrohungen und Heraus-
forderungen; da ist aber andererseiu auch schon der neue Aion mit seiner 
schon im Ansatz realisierten Eschatologie. 
Beide - alter und kommender Aion - bestimmen die Zeit der Kirche. 
Somit ist die Zeit der Gemeinde eine Zeit voller Prüfungen, die als Anfech-
tungen die Gemeinde bedrohen. Der in der Gemeinde anwesende aufer-
weckte Christus löst diese Spannungen nicht auf. Aber der Hinweis: .. Ich 
bin bei euch alle Tage ...... bedeutet die verbindliche Zusage, daß die 
Gemeinde im Blick auf den kommenden Aion dem alten Aion nicht erliegen 
wird. Der Gemeinde sind die Schlüssel z.u den Pforten des Himmelreiches 
gegeben, die verschli ngenden Pforten der Gegenm!1chte sind, wenn die 
Gemeinde sich bewährt, zur Wirkungslosigkeit verurteilt. Matthäus hat 
also - zur Lösung des geschichtlichen Problems - die Zwei-Aionenlehre 
der Apokalyptik aufgegriffen. Er hat sie allerdings auf ihre prophetischen 
Grundelemente reduziert, aber dennoch konsequent seiner Gemeinde vor-
gestellt unter dem paränetischen Vorzeichen: Noch ist Stunde der Bewäh-
rung. 
Schließlich wird dies noch einmal deutlich durch eine Beobachtung, die 
in ihrer Bedeutung oft zu kurz kommt: Welche Rolle spielen eigentlich die 
.. Worte des auferweckten Jesus" in der (Geschichu-)Theologie des Mat-
t.~ 16, 18; 18, 18; heide Logien sind nachösterliche Gemeindehildung, doch siehe dazu 
weIter unten. 
" . Pforten der Totenwelt" schon in Sir 51, 9; Weish 16, IJ· PsSal16 2' im NT wird 
der . Hades" 10mai genannt, davon "mal in der Apk und je 2m;1 bei Mt, i.k ~nd Apg. 
'9 Vgl. auch: .Wo zwei oder d~i sich zusammentun auf meinen Namen hin ... -
(18,20; ,,&1. 18, 5; \0, "0-42). 
66 
thäus? Wie schon erwähnt, hatte Jesus von Naz.aret die Zeit nach seiner 
Wirksamkeit in Galiläa und nach seinem Tod nicht ins Auge gefaßt. Den 
Gemeindeleitern der nachösterlichen Gemeinden blieb es überlassen, diese 
.,neue Zeit" als .,Zeit dazwischen" zu erkennen und für sie Weisungen zu 
geben. Sie konnten dies tun, indem sie ihre eigene Autorität einbrachten, 
wie dies bei Paulus geschah, als er vehement seine eigene apostolische 
Vollmacht einsetzte und dabei Worte des irdischen Jesus fast völlig aus-
klammerte; auch andere Gemeindevorsteher verhielten sich so, aber längst 
nicht im gleichen Ausmaß. Was sie redaktionell an der Jesustradition verän-
derten, um die Zeit ihrer Gemeinde neu zu ordnen, ist vergleichsweise 
gering, wenngleich M:mhäus und Lukas, noch mehr Johannes, durch neue 
ekklesiologische Überlegungen ihre vorgegebenen Überlieferungen an die 
neue Situation anpaßten. 
Sie versuchten statt dessen in viel stärkerem Maße, die Autorität des 
irdischen Jesus in ihre Zeit hereinzuholen, indem sie dem auferweckten 
Jesus Worte in den Mund legten, die in der Verkündigung Jesu, des Pro-
pheten aus Galiläa, angelegt, nun aber auf spezifisch neue Gemeindever-
hältnisse hin konkretisiert wurden. Dies war dort am ehesten möglich, w~ 
in den Gemeinden die alttestamentliche Prophetentradicion durch christli-
che Wanderpropheten fongesetzt wurde, was ja speziell für das Matthäus-
Evangelium gilc7°. Hinweise auf christliches Prophetentum im Matthäus-
Evangelium sind zahlreich. In 5, 12 betont Matthäus - deutlicher als im 
ParalJeltext Lk 6,23 -, daß die hier Angesprochenen in prophetischer 
Tradition stehen. In 7, 15-23 ist zwar nicht direkt von Propheten und 
prophetischem Tun die Rede; aber der Text bietet eine ernsthafte Warnung 
vor Falschpropheten in der Matthäus-Gemeinde". Das Sonderlogion 
10, 41 gibt Anweisung für die gastliche Aufnahme christlicher Propheten, 
die als Wanderpropheten anzusehen sind , wie der Kontext (= Aussen-
dungsrede) deudich macht. Auch das Logion aus der Spruchquelle 
23,34-36 (par. Lk 11,49-51) stellt in der matthäischen Fassung deutli-
cher als bei Lukas die Beziehung zu christlichen Propheten her72 • Weitere 
Hinweise auf prophetische Elemente in der Gemeinde des Matthäus finden 
sich in den zahlreichen "Sätzen Heiligen Rechts" im Matthäus-Evange-
lium. E. Schweizer bezeichnet vor diesem Hintergrund die Gemeinde des 
70 Vg!. dazu: A. SAND, Das Gesetz und die Propheten. Untersuchungen 7.urTheologie 
des Evangeliums nach Ma[[hllus (BU 11 ), Regensburg 1974. 
71 Vg!. dieTenninologie in V. 15 und V. 22. 
12 Vg!. dnu: M. E. BORING, Christian Prophecy and Matt. 23,34-]6. A Text Exe-
gesis, in: SBL 1977, J 17 - 126. 
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Matthäus geradezu als eine .. Kirche von Propheten"1}. Und wei l Matthäus 
in seiner Gemeinde christliche Propheten als (die) entscheidende Führer-
gruppe kennt, ist er nicht daran interessiert, die .. Zwölf" (die zwölf Jünger) 
.. Apostel" zu nennen und als .. Aposte l" mit apostolischer Autorität vo rzu-
stellen. Die einzige Stelle, die diesen Terminus erwähnt, ist Übernahme der 
in Markus vorgegebenen Tradition; allerdings scheint Matthäus aposlo/OS 
in 10,2 in unspezifischem Sinne verstanden zu haben, wie auch das Verbum 
aposte/16 nicht in technischem Sinne gebraucht wird . Vielmehr versteht er 
die Zwölf als Propheten, die der auferweckte Jesus in den DienSt der von 
ihm initiierten Sammelbewegung stellen wiW·. Diese Beobachtung wird 
nicht zuletzt gestU tzt durch die Didache, die in der matthäi sehen Gemein-
detradition anzusiedeln ises. 
Aus dem Gesagten ergibt sich, daß die christlichen Propheten im Mat-
thäus-Evangelium eine entscheidende Rolle im Gemeindeleben bildeten, 
sowohl bezüglich der Lehre als auch hinsichtlich des Überlieferungsprozes-
ses . .. Der Prophet schafft seine Aussagen nicht ab ovo, sondern ist tätig als 
inspirierter Deuter der Geschichte der Gemeinde, der Schriften und der 
Uberliefencn Jesusworte."76 Da das Auftreten von Propheten in der Mat-
thäus-Gemeinde ein eschatologisches Zeichen ist, ist die prophetische Bot-
schaft in apokalyptischem Ko ntext z.u würdigen. Der Form nach ist diese 
Botschaft der christlichen Propheten nicht chaotisch, wirr und ungeordnet, 
sondern bestimmt durch feste Prägungen: . Ich binK-Worte und Aussagen 
in der erSten Person im Namen des auferweckten Herrn, "Sätze heiligen 
Rechts" und verwa ndte Logien, das einleitende "Amen", die Verheißung 
von Segen oder Fluch, dazu ein typisches Prophetenvokabular, weisen auf 
überlegte Reflexion hin . 
Unte r den aufgezeigten Voraussetzungen begegnet die chri stliche Pro-
phetie bei den Synoptikern, um Worte des auferweckten Jesus zu schaffen, 
mit deren Hilfe der neuen Gemeindesituation Rechnung getragen werden 
kannn . Schon in .. Q" findet sich eine Anzahl von Sprüchen , die als Aussa-
1j Siehe E. SCHWEIZFR, Observance of the Lawaod Charismatic Activity in Matthew, 
in: NTS 16 (1970) 21l-21O, zit. 228; DERS.: Mauh"u5 und seine Gemeinde (S8S 71), 
Stullgan 1974,140-147. 
74 Vg!. F. W. BEARE. The Mission or the Disciples and the Mission Charge: Mauhew 
IOaod Parallels,i n:J BL 89(1970) I- IJ. 
n Duu]. P. AUDIT, Lr. Didach~. Innructions desApötres, Paris 1958. 
16 M. E. BoRINC, Sayings of (he Ri.scn Jesus . ChriStian Prophecy in (he Synoptic 
Tradition (SrrrS, MS 46), Cambridge 1982, 136. 
n Vg!. zum folgenden: M. E. 8oRINC, a. a. O. 1J7-229. 
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gen christlicher Propheten zu werten sind7~ . Daraus folgert, daß bereits 
.. Q" prophetisches Zeugnis einer vom Geist der Propheten geprägten Ge-
meinde ist'9. So ist .. Q" als "Schrift" (als Buch) den prophetischen Büchern 
des Alten Testaments mehr verbunden als der Weisheitsliteratur. "Ohne 
diesen Aspekt zu überbewerten, steht Q doch näher zu Jeremia als zu 
Proverbia, ist enger mit traditionellen prophetischen Formen verbunden als 
mit der Weisheitsliteratur. "10 War auch der historische Jesus unentbehrlich 
für das theologische Verständnis der "Q"-Gemeinde, so tendierte dennoch 
das prophetische Verständnis dieser Gemeinde mehr und mehr dazu, sich 
auf Weisungen des nachösterlichen erhöhtenJesus zu konzentrieren. 
Die in ",Q" gefundenen Prophetenworte des auferweckten Jesus finden 
sich alle auch bei Matthäus; zum Teil hat er sie intensivien und inhaltlich 
erweitert, z. B. die Makarismen oder die Botenanweisungen in der Sen-
dungsrede. Daruber hinaus bietet Matthäus 19 ProphetensprucheBI, die als 
Worte des erhöhten Herrn die neue Situation der Gemeinde "regeln" sol-
len; genannt wurden bereits 28,18 b-20 und 16,17-19; 18,18; dazu 
kommen noch 5,3-12; 5, 18; 5, 19; 6, 14 L; 7,2;. 7, 13-23; 10,5 b-42; 
11,28-30; 12,33-35; 13,35; 18, 19-20; 19,12; 17,20; 19,23 b; 22,3; 
23, t-391Z• 
Ohne im einzelnen die genannten Texte exegetisch vorzustellen, kann 
summarisch soviel gesagt werden: Matthäus zögert nicht - anders als 
Markus - den auferweckten Jesus nach Ostern vordenJungern erscheinen 
zu lassen, um mit einer kurzen, aber eindringlichen Prophetenrede sein 
Buch zu beschließen (28, 16-20). Denn fUr Matthäus ist es wichtig, die 
fortdauernde Gegenwart Gottes in der Gemeinde durch die immerwähren-
de Anwesenheit Jesu hervorzuheben: 1,23; 13,37 L; 18,18-20; 28, 
18-20. Da Jesus bei seiner Kirche "bleibt", ist bei Matthäus das "Leben 
Jesu" nicht die "Mitte der Zeit", auch nicht eine selbständige "heilsge-
schichtliche" Epochen. Dies alles legt also die Annahme nahe, daß Mat-
71 Lk 6, 22 f. par; 10,2-16 par; 10,21 f. par; 10,23 f. par; 11,29-32 par; 11,29-52 
par; 12,2-12 par; 12,22-34 par; 12,51-56 par; 12,57-59 par; Lk 13,23-30 par; 
13, 34 f. p:lr; 16, 17 p:lr; 17, 22-37 par; 22, 28-36 par. 
79 Vgl. BORlNG, a. a. O. 180 und 280 Anm. 134, derzuSlimmend auf Tödt, K:iseman~, 
Vielhauer, Perrin, Hoffmann und Schulz vuweist; ablehnend dagegen A. POLAG, Die 
Christologie der Logienquelle (WMANT), Neukirchen-Vluyn 1977,27-30. 191. 
BO BOR1NG, a. a. O. 181 . 
BI Nach ßORING,a. a. O. 204-218. 
B2 Ein geringer Teil der prophetischen Logien bei Mt filldet sich SChOI.1 bei Mk (Sen-
dungslogieIl, synopt. Apokalypse), doch in weniger intensiver Form als bel Mt. . 
11 Gegell G. STRECKER, Der Weg der Gerechtigkeit. Untersuchungen zur Theologie 
des Malth:ius (FRLANT 82), Göttingen 1966,45.87-91. 185 f. 
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thäus beabsichtigt, die Reden und Worte Jesu als direkte prophetische 
Anrede des erhöhten Herrn zu hören und zu interpretieren. Ob Matthäus 
selbst als Redaktor des ersten Evangeliums als christlicher Prophet betrach-
tet werden muß!4, kann nicht sicher ausgemacht werden. 
Das schließt nun aber nicht aus, daß zahlreiche Notizen bei Mauhäus 
anzeigen, daß in Jesus eine Person der Vergangellheit spricht. Dies hängt 
damit zusammen, daß Matth:tus ja den Aufbau übernimmt, wie er von 
Markus vorgebildet war. Das häufige tote - dannls verändert dabei den 
mehr zeitlosen Erzählstil des Markus; doch kann man nicht von einem 
"Historisierungsprozeß" sprechen. Vielmehr will Matthäus so die ZeitJesu 
in die Zeit der Gemeinde hereinholen, daß die Zeit der Gemeinde die 
konsequente Weiterführung der ZeitJesu ist; deutlich wird dies besonders 
an den fünf großen Redekompositionen (vg l. die je gleichlautende Ab-
schlußfo rmel 7, 28; 11, I; 13, 53; 19, I; 26, 1). Die ursprüngli ch enggefaßte 
direkte Anrede an bestimmte Hörer (z. B. Mk 13, 37) wird bei Matthäus 
ersetzt durch eine allgemeine indirekte Anrede: h~s ean - wer immer, oder: 
pds ho - jeder welcherI'. Das aber heißt dann: Matthäus holt die Worte 
und Reden des historischen Jesus in seine Zeit, wei l sie ihm geeignet er-
scheinen, als bleibende Botschaft für die "Zeit daz.wischen" der Gemeinde 
Wegweisung und Hilfe fOr die Bewährung zu sein. Er erweitert und in ter-
pretiert sie zu Worten des auferweckten Jesus durch die Propheten und 
Schriftkundigen in der Gemeinde, z.u denen Matthäus woh l selbst gehört. 
So werden die Worte des historischen Jesus, die ja niemals toter Buchstabe 
si nd, zu Wonen des in der Gemeinde anwesenden Jesus; sie sind Worte der 
Weisung und ~nweisung fOr die "Zeit dazwischen". 
Zusammenfassung 
Der Übergang von ursprünglicher dynamischer Naherwartung und rein 
präsentischer Eschatologie zu geschichtlichem Kirchenbewußtsein als Zeit 
der Bewahrung und Bewährung ging relativ "langsam" vor sich. Ei ne für 
alle Bocher des Neuen Testaments bestimmbare chronologische Entwick-
lung läßt sich nicht ausmachen. Nur soviel ist deutlich: Erst das Erlöschen 
der Naherwartung und das Ausbleiben der Parusie fUhrt zur Erkenntnis 
I. So L. GASTON, No Stone on Another. Studies in (he Significance of lhe Falt of 
Jerusalem in the Synoptic Gospels, in: NovT Suppl, Leiden 1970,445 Lj R. GUELlCH, 
Early Christian Prophecy and the Sayings of Jesus in the Sermon on the Mount (nicht 
veröffentlicht, l.it. bei BORING, a. a. O. 288, Anm. 44). 
u Z.B.3, 13; 4, 1.17j9, 14 .37; 15, 1. 12.28j 16,21.24. 
U Vgl. dazu J. D. KINGSBURY, Mauhew: SuuCture, Christology, Kingdom, London 
1976,27-3 1. 
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der Geschichte als Problem, weil nun die Geschichte selbst eine empirische 
Widerlegung der tradienen und rezipierten Naherwanung darstellte. So 
ergibt sich als Resume: Die VerkündigungJesu von der nahen Basileia hat 
in ihrer nachösterlichen Interpretation zwei Typen von Eschatologie und 
Geschichtsauffassung hervorgebracht. Einerseits die Geschichte als Ablauf 
von Geschehnissen, sich kristallisierend inJesus Christus und kulminierend 
im Endgericht (5ynopt.; Apg, Hebr, kath. Briefe [ohne Joh-BriefeJ, Apk); 
andererseits die Vergegenwärtigung der Zukunft im Jetzt des Glaubens, für 
den in der Geschichte der Welt nichts Entscheidendes mehr geschieht 
Qoh-Ev. und Joh-Briefe). Paulus nimmt eine Sonderstellung ein, da er, bei 
aller Zugehörigkeit zum zweiten Typus, doch auch den erSten, wenn auch 
mehr unbetont, mit aufnimmt. Die erste Sicht ist die der jüdischen Apoka-
lyptik, die zweite ist eine spezifisch neue, christliche: Geschichte wird mehr 
und mehr zu einer anthropologischen Größe. Es geht um die paradoxe 
Existenz des Menschen im Glauben an Jesus Christus. Die eigentliche und 
grundSätzliche Leistung des Urchristentums besteht also in der HeraussteI-
lung der Geschichdichkeit des Menschen ... Damit wurde nicht nur das 
zyklische Geschichtsdenken der Griechen uberwunden, sondern zugleich 
auch ein eigenStändiger Weg zwischen der apokalyptischen Dramatisie-
rung und der gnostischen Verneinung der Geschichte gefunden."H7 Mat-
thäus ist diesen Weg am konsequentesten gegangen. Ihm ist es gelungen, 
mit Hilfe des auf seine genuin prophetischen Elemente reduzierten Ge-
schich tsbildes der jüdischen Apokalyptik, durch konsequente Übernahme 
der alttestamentlichen Prophetentradition und durch übernahme rabbini-
scher Lehrmethoden seiner Gemeinde ein Evangelium vorzulegen, das als 
katechetisches Handbuch die Jesustradition hereinholt in die Gemeindesi-
tuation, die als "Zeit dazwischen" primär Zeit der Bewahrung, Bewährung 
und der Entscheidung ist. 
Bl E. DINKLER, a. a. O. 1481. _ Vg1. vertiefend und weiterführend: B. GERHARD~­
SON, Die Anfänge der Evange!ientradition, Wupperta11977; P. G. MÜLLER,DerTradl-
tionsprozeß im Neuen Testament. Kommunikationsanalytische Studien zur Versprach-
lichung des Jesusphänomens. Freiburg-Basel-Wien 1982. 
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HEINZ HEINEN 
Göttliche Sitometrie: Beobachtungen zur Brotbitte 
des Vaterunsers 
Die Brotbitte des Vaterunsers hat nicht nur in der modernen theologischen For-
schung zahllose Diskussionen hervorgerufen, sondern bereits in der Antike unter-
schiedliche !merpretationen erfahren. In Zusammenhang mit der Frage, ob das 
erbetene Brot in einem materiellen, in einem geistigen oder in einem doppelten Sinn 
zu verstehen sei, steht das bis heute kontrovers diskutierte Problem, welche Bedeu-
(ung dem WOrt epiousi05 zukommt. Die beiden Fassungen der Brotbitte sind 
Mt 6, 1 I: tOV iiPTOV TUJ.li)\f TOV tntOOOtOV ~ iJ~rv en'uu,:povj Vulgata (- V): paNem 
nosrrum supermbsranriaJem da nobiJ hodie; "unser tägliches Brot gib uns heute", und 
Lk 11, 3: TOV lipTOV iJ~{Uv TOV tJUOOOtOV 8100u it~lV TO Kn9' it~pav; V: panem 
nosrmm roridianum da nobis roridie; "unser notwendiges Brot gib uns t:lglich"'. Da 
epiousios nur an diesen beiden Stellen des NT vorkommt und sonSt im griechischen 
Sprachgebrauch nicht sicher nachzuweisen istl , neigen manche Forscher zu der 
Annahme, bei epiousios handele es sich um einen Semitismus l . Die vorliegende 
Untersuchung kann zwar zur Deutung von epiousios nichts Neues beitragen, doch 
will sie auf einige Texte und Zusammenhänge hinweisen, die zumindest fUr das 
frühchristliche Verständnis der Brotbitte interessante AufschlUsse vermitteln kön-
nen. 
Daß die griechischen Lesarten der Brotbiue und st!trker noch ihre lateinischen 
(sowie deutschen) Übersel1.ungen variieren, ist fUr mein Thema zunächst nicht so 
entscheidend. Vielmehr kommt es mir auf die trotz aller Varianten unbestrittene 
Tatsache an, daß das Brot heute (Mt) bzw. täglich (Lk) erbeten wird. Von dem panis 
cotidianus möchte ich ausgehen, um durch Heranziehung verschiedener Parallelen 
jenen Kontext zu rekonstruieren, der in der griechisch-römischen Umwelt des 
frühen Christentums das Verständnis der Brotbiue maßgeblich geprägt hat. Eine 
der Passagen, die in den besagten Zusammenhang einführen können, lautet: "Au-
ßerdem hatten sie die erwachsenen Sklaven bewaffnet, welchen die reicheren Her-
ren die t.ägliche Verpflegung (victllJ cOlidianus) und den Sold (stipeNdium) liefer-
ten."· Es handelt sich bei diesem Text um ein Zitat aus dem anonym überlieferten 
I Die griechischen und lateinischen Zit::rote des Neuen Testaments erfol&.~n nach der 
Ausgabe von NESTLE-ALAND, Stuttgart 1983,26. Auflage, die deutsche Ubersetzung 
nach der Deutschen Ausgabe der Jerusalemer Bibel, Freiburg, Basel, Wien 1968. Die 
Septuaginta wird nach der Edition von A. RAHLfS, Stuug:m 1935, zitiert. 
1 So Origenes, de oratioNe 27, 7 (GCS 3, p. 366 sq.). 
j Vgl. die neueren Referate der verschiedenen Positionen in: Exegetisches Wörter-
buch zum Neuen Testament, hrsg. von H. BALZ und G. SCHNEIDER, 11, 1981,79 f., 5. v. 
bnooolOt;, sowie in: C. SI'ICQ, NOIes de lexicographie n~o-testamentaire. Suppl~mcnt 
(Orbis Biblicus el Onenali!, 2213), fribourg, Götlingen 1982,292-295,5. v. tnLOu· 
OIOt; . 
• Sef'flOs praeterea pl4beres armawranl, ql4ibus domint locupletiorts 'Viclum colidiallum 
stipendiumque praebebant. 
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belllfm Alexarrdrimlm (2,2), einem Nachfolgewerk von Caesars ziemlich abrupt 
endendem bellum n'Vile. Der Zusammenhang ist, in aller KUrze, folgender. Nach 
der Niederlage und dem Tod seines Gegenspielers Pompeius trifft Caesar im ägyp-
tischen Alexahdreia ein (Oktober 48) und läßt sich in die bUrgerkriegsähnlichen 
dynastischen Konflikte des Ptolemäerhofes hineinziehen. Nach der Darlegung der 
militärischen Maßnahmen Caes3rs schi ldert der anonyme Verfasser des bellum 
Alexandrirrllm auch die von den Alexandrinern und Ägyptern entfalteten Aktivitä-
ten, mit denen diese den Römern entgegenzuwirken versuchen. Dazu gehört auch 
die Bereitstellung und Verpflegung von Sklaven als Kombattanten, ein Schritt, der 
von den sklaven haltenden Staaten des Altertums in Situationen höchster Gefahr 
häufiger vollzogen worden ist5• 
Wie das Zitat aus dem belfum Alexandrinum lehn, lagen Verpflegung und 
Besoldung der fUr den Krieg bereit- und freigestellten Sklaven weiterhin bei den 
Herren, Die Herausnahme der Sklaven aus dem Produktions- und Dienstleistungs-
betrieb stellte naturlieh fUr deren Besitzer ein empfindliches materielles Opfer dar. 
Das ist der Grund, warum wohl nur die reicheren Herren (domini lOCllpletiores) die 
Versorgung der unfreien Komb:manten ubernehmen konnten. Trotz seiner lateini-
schen Fassung handelt der Text natllrlich von griechischen Dingen, genauer, von 
den gesellschaftlichen und wirtschaftlichen Institutionen des hellenistischen Ägyp-
ten. Um die Aussage zutreffend in ihren eigentlichen Kontext einzuordnen, muß 
man 31so die betreffenden Stichworte, gewissermaßen die termini technicl~ ins Grie-
chische rllckllbersetzen. Bei stipendillm ist dies kein Problem, die griechische Ent-
sprechung dazu lautet 6lf/wvtov, "Sold", .. Löhnung .... Auch der 'Victus cotidianus hat 
seine griechischen Äquivalente: die "tpoqnl eqn'uu:p<X;, die .. [~gliche N.ahrung" das 
crttO~t"tPlOV bzw, die enTo].t€"tpla, also die .. Getreideration". Letztere bestand zu-
nächst und in der Hauptsache aus Brot, 6:p"to~. panis, mit anderen Worten: victus 
coridianus in dem zitierten Passus des beIlIIm Alexandrinl1m und panis cotidianuJ im 
Vaterunser stehen sich inhaltlich sehr na heb. 
Die Zuteilung des v;ctus bzw. des panis cotidianus im Rahmen der Sitometrie 
war ei ne in der griechisch-hellenistischen und in der römischen Welt weit verbreite-
te Institution, sowohl in der st3atlichen Verwaltung und im Heer als auch in'der 
Hauswirtschaft und der privaten Munifizenz, Beispielsweise gehöne zu den ehren-
vollen Auszeichnungen in Athen die tägliche Speisung im Pryuneion, im Amtshaus 
der geschäftsfllhrenden Ratsherren (Cicero, de oratore I 232: v;ctus cotidianus in 
Prytaneo). In zahlreichen Inschriften des hellenistischen und römischen Ostens 
erfahren wir von wohlhabenden Burgern, die in Notzeiten die Getreideversorgung 
ihrer Städte gesichert haben. FOr die Bezeichnung des Magistraten, der von Amts 
Wegen mit der Getreideverteilung (sitometria) betraut war, verwendete das Griechi-
sche den terminus techrricllJ atTO!!ETPl1~. In der christlichen Spätantike beteiligten 
S Zum Zusammenhang vg!. K.-W. WEtWEI, Unfreie im antiken Kriegsdienst. Zweiter 
Teil: Die kleineren und mittleren griechischen Staaten und die hellenistischen Reiche 
(Forschungen zur antiken Sklaverei, 8), Wiesbaden 1977, 87. 
, Die Begriffe sitometria und "BrotM können austauschbar sein, wie einige in Anm. 21 
zitierte Stellen belegen. 
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sich auch die kirchlichen Institutionen, an ihrer Spitze die Bischöfe, an der Nah-
rungsmiuelversorgung der cifJitattl. So erw!l.hnt das Corpus luriJ Ci'f}ilis, DigtJta 50, 
4, 18,7 die Bischöfe, .die dem Brot und den Obrigen käuflichen Dingen vorstehen, 
die die Bevölkerung der St!l.dte für die tägliche Verpflegung braucht" (qui praemnt 
pani et ceterjJ 'f}ena(jbUJ reblH, quae civitatium populiJ ad cotidianum fJictum usui JUni). 
Doch ist, wie schon gesagt, die Sitomeuie auch im Bereich der priv:uen Haus-
wirtSchaft eine geläufige Vorstellung. Besonders die Papyri des hellenistischen 
Ägypten haben uns eine Folie einschlägiger Zeugnisse bewahn. Opsonion und 
sitamttna gehörten zu den alltlglichen Ausgaben für Arbeiter. Entsprechende Ab-
rechnungen bzw. Klagen über Rückstlnde sind in zahlreichen Papyri belegr. Ein 
Beispiel, der Mitte des 3. Jahrhunderts v. Chr. angehörend, möge für viele andere 
ste hen: .. Bericht an Athenagoras seitens des Theodoros, des Ingenieurs des arsinoi-
tischen Gaues. Seitdem ich fUr die Ingenieunrbeiten eingesetzt worden bin, ist uns 
weder Löhnung (opsonjotl)noch Getteidention (sitomelria) gegeben worden ab dem 
36. Jahr; doch mein Dienstpersonal wird nicht bleiben, wenn wir es nicht ausrei-
chend versorgen ... "1. Zu den Emphngem der Sitometrie gehönen natürlich auch 
die im Hause, in der Land .... inschaft und in gewerblichen Betrieben arbeitenden 
Sklaven. Die ihnen von ihren Herren bzw. von deren Verwaltern zugeteilten Getrei-
derationen sind das Thema zahlreicher Papyri, die R. Scholl soeben in seinem 
"Corpus der ptolemäischen Sklaventexu~· (Forschungen zur antiken Sklaverei, Bei-
heft 1), Mainz 1990, zusammengestellt und ausgewene[ hat. 
Für unser Thema ist dieser Zusammenhang besonders deshalb wichtig, weil der 
einzige Beleg, den das Neue Testament für die Sitometrie bietet, gerade einen von 
einem unfreien Verwalter im Auftrage seines Herrn gefOhnen Sklavenbetrieb ~. 
trifft. Es handelt sich um die Parabel vom gerechten Verwalter: ,.Wer ist wohl der 
kluge und treue Verwalter (oiltonomos), den der Herr über sein Gesinde (Iherapeia) 
setzen wird, damit 'er ihnen :wr rechten Zeit ihr Maß Nahrung (sitometrion) gebe?" 
(U 12,42)'. Daß sowohl der Verwaher als auch das Gesinde Sklaven sind, geht aus 
dem weiteren Verb.uf der Perikope deutlich hervor. Der Verwalter wi rd darin 
mehrmals als Sklave (SoO~) bezeichnet, das Gesinde als nat&c; und J[.cu.8loKal, 
wönlich als Jungen" und ,.MlIdchen", d. h. aber nach hellenistischem Sprachge-
brauch nichts anderts als (in der Regel erwachsene) Sklaven und Sklavinnen, :lhn-
lich wie ja auch in den modemen Sprachen "Bursche", .. ga~on", "boy" nicht nur 
den jungen, sondern auch den dienenden Menschen bezeichnen können. Paidesund 
pajJjs/tai waren regelrechte Sklaven, nicht etwa .Knechte" und .Mägde"', wie die 
7 T. R[[KMANS, La siLOm~lrie dans les archives de Unon (Papyrologiea BruxelJen-
sia, 3), BrOuelI966 . 
• P. Lond. VII 2074 (- Creek Papyri in the Brilish Museum, Band VII: The Zenon 
Archive, hrsg. von T. C. SKEAT, Landon 1974, 220 r., Nr. 2074): un6Jl"'lilO 
'AEhtval)6l?al napir. 9cOOWplou o.px\tb:)no~ .00 'A~\fO{11ou VQj.l.OO.) 0.., ' O\) ·rho.· 
'Yj.I.O~ ~o~ tptyo~ Qpxlt&KtOVIKO~ oÖte OIjlc!:I\I\()\I5tl)otOt i'ij,ttv oÖ1'e Oltoj.l.tfp(a uno L 
Mi. ol 6t unllJ)(tOOvn:1O t')j.l.lV oUx unoj.l.EVOOow Mv j.l.l'j (n b.~K(j)IJ..I;V atit0l) ... 
, T~ lipa tcntv 0 n'aT~ OlKOv6"oc; 0 cpp6vl~ Ov Ko.1-ao$EI 0 1C\')p1~ txl tfK 
O&pan&lw;; OUtoO.OO 8,8{)\I(11 tv Ka4>4lI.61 OltO!lhPIOV: 
meisten deutschen Übersetzungen des NT mißverständlich ubersetzen. Die Inter-
pretation von paides und paidiskai als Unfreie, als Sklaven, beruht nicht nur auf 
einer modernen Deutung dieser geläufigen Statusbezeichnungen und unserer 
Kenntnis der hellenistisch-römischen Wirtschaftsformen lo, sondern wird im vorlie-
genden Fall sehr schön beStätigt durch den Lukaskommentar des Cyriltus, Bischof 
von Alexandreia in der ersten Hälfte des 5.Jahrhunderts n. Chr. Er bezeichnet das 
Gesinde der Parabel klar und deutlich mit dem unzweifelhaften Terminus dOll/ai I I. 
Diese Richtigstellung ist nicht etwa irgendeine sozialgeschichtliche Belanglosigkeit, 
sondern die Genauigkeit der Interpretation und der Übersetzung unterstreicht in 
diesem Zusammenhang den realen Lebensbezug der neutestamentlichen Parabeln l2 . 
Wie wichtig gerade dieser Gesichtspunkt auch fUr das Thema der Sitometrie ist, 
wird gleich noch deutlicher werden. 
Aus dem vorhin genannten Lukaskommentar des Cyrillu5 wollen wir schließlich 
noch festhalten, wie der alexandrinische Bischof seine Aussage uber die terminge-
rechte Zuteilung der erforderlichen Verpflegung formuliert. Die Angabe der Para-
bel (Lk 12,42), daß das sitometrion .. zur rechten Zeit" (tv Katplf!) zugeteilt wird, 
erläutert CyriIJus in der Weise, daß die Zuteilung "nicht einfältig und unbed:tcht, 
sondern vielmehr zur rechten Zeit enolge, das heißt fOr jeden die ausreichende 
(arkoma) und angemessene Verpflegung, nämlich die geistige"ll. Die präzisieren-
den Hinweise, daß das sitometrion zur rechten Zeit und in ausreichender Menge 
zugeteilt werden soll, sind die Nuancen, auf die es im Augenblick ankommt. Wir 
begegnen dem gleichen Gedanken in den Papyri und der Septuaginta. In einem 
Papyrus des 3. Jahrhunderts v. ehr. lesen wir beispielsweise folgende Beschwerde 
über die schleppende Löhnung und unzureichende Verpflegung: "Den Zenon grUßt 
Petobastis, TaubenzUchter. Gut daran würdest Du tun, wenn es :tuch Dir recht ist, 
anzuordnen, daß mir mein Lohn ausgezahlt wird, denn ich bin in Bedrängnis. 
Geschuldet wird mir der Lohn von vier Monaten. Und als Getreideration {sitome-
(ria) h:tbe ich eine unbrauchbare Gersten-Weizen-Mischung ...... Ii Am Schluß wie-
10 Vgl. H. HE.lNEN, Zur Terminologie der Sklaverei im ptOlemäischen Ägypten: J(ul(; 
und J(UlÖlalCT\ in den Papyri und der Septuaginu, in: Alti del XVII Congresso interna-
zionale di papirologia, III, Neapel 1984, 1287-1295; mit anderen Nuancen G. STAN-
TON, ,tKVOV, J(u~ and related words in Koine Greek, in: Proceedings of the XVIlI 
Internat. Congress of Papyrology, 1, Athen 1988,463-480. 
Il Commentarius in Lucam 12, 42 (MIGNE, Purologia Graua 72, 749 AlB): 500AOl, 
OI!600\lAol. 
12 Zum größeren Zusammenhang vgJ. A. WEISER, Die Knechtsgleichnisse der synopti-
schen Evangelien (Studien zum Alten und Neuen Testament, 29), München 1971, und 
C. SPICQ, Le vocabulaire de l'escJavage dans le Nouveau Testament, Revue biblique 85, 
1978,201-226, sowie, vom selben Verfasser, das oben Anm. 3 zitiene Werk. 
13 Cyrillus, a. O. 749 C: Kui oUx a~ Kai aKa,ao·Ktntro;. tv Kat.p4) 8t JlO.llov T~ 
ötovn, tO\l.tatl Tl'tv apKOOoav.1'> Kat xpbtoooav tKaO'T~ Tpoq»;V, Öf'jAoV ön nyt\ll!u-
tunlv. 
1'1 P. Cairo Zenon rn 59498 (_ c. C. EDGAR, Zenon Papyri, UI [Catalogue general 
des amiquites ~gyptiennes du Musee du Caire, 85], KaiTO 1982, 212 f.): ZTjVOV1XU(PEIV 
nETOfl(.tOTl<; ru:PlCJTEpOTp6qJoc;. Ka)..(Oc; Civ nOli)oau;. Ei Kai 001 5oKEI, cruvtlr.l;w; ~­
val J.L0l TO 6\j1WVlOV' CJTIN6)<; yap l:haKEIJ.LaL· 6q>ElM:TaL öt J.L0l TO 6'11rovlov tttpc.tI1TJYO\J· 
Kai d<; Tl'tv O'LT0IJ.ETp[av fxtll Kpt96nopa aXPETa ... 
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derhoh der Briefschreiber noch einmal sei ne Bitte, daß man ihm doch si/ametria und 
opsonionzur rechten Zeit (EuKa4>wQ gew~hren solle. 
Die Sorge um die rechtzeitige Zuteilung der Verpflegung vernehmen wir aber 
nicht nur in den Papyri. Wir hören sie auch im Munde des Psalmisten und sind nicht 
überrascht, daß die in hellenistischer Umwelt entStandene griechische übersetzung 
Formulierungen verwendet, die uns aus Papyri und :Inderen weltlichen Texten 
vertraut si nd . ..Alle Wesen wanen auf dich, daß du Speise ihnen gebest zur rechten 
Zeit" (Ps 103 [104], 27) und "Aller Augen wanen auf dich, du gibst ihnen Speise zur 
rechten Zeit" (Ps 144 (145], 15)'). 
Die Bitte des Psalmisten richtet sich freilich nicht an einen weltlichen Herrn, 
sondern :In den himmlischen Kyrios. Nicht :llIein die Zuteilung zur rechten Zeit 
erhofft der Betende, sondern er bittet auch um die Zumessung der notwendigen und 
ausreichenden Ration: .Nicht Reichtum gib mir und nicht Armut! Das Nötige und 
Hinreichende weise mir an!" (Spr 30, 8)16 Nicht nur steht dieser Spruch seinem 
Geiste nach der Brotbitte des V:lteronsers sehr nahe, sondern die hier von der 
Septuagillla geWählten Begriffe ... das Nötige" (ta deo'ltsJ und .das Hinreichende-
(ta alllarlte) si nd uns auch aus dem griechischen Vokabular der Sitometrie so oder 
:lhnli~h bekannt. So spricht Cyrillus in seinem Kommenur zu dem lukanischen 
sltometnon von der .. hinreichenden" Verpnegung: n)v apKoOaav ...• poqniv". 
Noch deutlicher [:lßt sich sowohl in der Septuaginta als auch in den Papyri die 
Vorstellung von der notwendigen Verpflegung (ta deonta) fassen, etwa Ex 16.22. 
wo von der doppelten Ration Manna die Rede ist, oder Tob 5,15, wo neben dem 
Lohn (opsonion) auch die notwendige Verpflegung (ta deonts) genannt werden 11. 
Gerade die fonnulierung .. das Nötige" (ta deonta) schl:lgt die BrUcke z.u den plale. 
m~ischen P:apyri, wo dieser Ausdruck in den Verpflegungsabrechnungen gUt be· 
zeugt i5[ 19. 
U P5 103 (104), 27: IU'IV((l np6I; ot JlPOOOOKloow, OOOVUI n)v 'poIpl'lv aUto~ €UKal· 
pov: Ps 144 (145), 15: 016q)OuAj.101 ruivrwvdlO: ottAnI~ooow, Kat cn) 8~n')v TpocpT)V 
aUTli)v tv €UKalp(q. 
u. nAomov 8t: Kai m;vlav ~tt 1101~, oVVT~oV 5t ~Ol 'TU stoVTa Kai TU aIi1'UpKll. 
11 Siehe du Zitat oben Anm. 13 . Vg!. -auch Itn)l]>KlLlJ1EV in P. Land . VlI 2074 (Wonlaut 
oben Anm. 8) sowie P. rlor. 11 127, Z. 25 f. (_ Papiri greco.egiz.ii. Papiri fiorentini, 
Band 11: Papiri leueMIn ed epistolari, hng. von D. COMPARcrn, Mailand 1908,76 q, 
wo n')v [a)UrUPKTJ TJ>04P1'tV Viehfuuer betrifft . 
.. An beiden Stellen geht es, ",je im Herrengebet. um Tagesralionen. u 16, 22: 
tytvt:TO 6t 11) fl,.u:PQ. rt;I tKT~ cruvUE:./;ClV Ta. 5tovra 5L7tM. 500 yo~op 'lj) tv{ (,.Am 
sechsten T3ge aber hauen sie doppelt 50 viel Speise gesammelt, zwei Omer auf die 
Penon"; daß es sich um Tagesr.lItionen h3ndeh, zeigt deutlich auch [x 16,4); Tob 5, 15: 
8paXl1flV ~ I'l~ Kat .it 5toVTll 001 ~ Kat tfi) ultj) j.10U (.eine Dr.lIchme täglich 
sowie das Nötige fOrdich wie fUr meinen Sohn auch") . 
., Vg!. P. Cairo Zenon 11159326, Z. 106; ebd:a., [V 59569, Z. 85; PSI Vl60I, Z. 12 (_ 
Papiri greci etuini, Band Vl [Pubblicazioni delta Socied Italiana per la rieerea dei papiri 
greci e luini in Egino], rloTenz 1920.43 L); P. Tebt. 111 2. 885. Z. 28 (_ The Tebtuni. 
Papyri, Band 111 2, hng. von A. S. HUNT, J. G. SMYLY und C. C. EDGAR [Egypt 
Exploruion Sociery. Graeco·Roman Memoirs, 25], Landon 1938, 1430; SB [V 7451. 
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Zu den geläufigen Verpflichtungen des Hausherrn gegenüber seinen Angehöri-
gen und seinen Sklaven gehörte neben der Verpflegung ebenfalls die ausreichende 
Versorgung mit Kleidung (himatismos). Auch dafür liefern die ptolemäischen Papyri 
reichliche Beispiele, nicht selten in enger Verbindung mit Lohn (opson;on) und 
Verpflegung (silomelria). Ich führe zur Illustration einen Text an, der bis in die 
Formulierung hinein eine schöne Parallele zu einer Stelle des NT Oak 2,15) bietet, 
P. Cairo Zenon 59028 (3. Jahrhundert v. Chr.): Das Mädchen Satyra bittet Zenon 
um Lohn (opsollioll) fUr sich und seine Mutter sowie um himalismos, "d:lmit wir 
nicht ohne Kleidung seien". Im Brief des Jakobus werden Kleidung und tägliche 
Verpflegung in einem Atemzug genannt: "Kann der Glaube ihn retten? Wenn da ein 
Bruder oder eine Schwesrer keine Kleider haben und des täglichen Unterhaltes 
embehren ... "zo Die Versorgung der Angehörigen und des Sklavenpersonals ge-
hörte auch zu den Verpflichtungen des jüdischen Hausherrn, wie u. a. ein Passus 
des Alten Testaments lehn. Zur Behandlung der zwecks Heirat ins Haus genomme-
nen Sklavin heißt es Ex 21,10; "Nimmt er sich noch eine andere, so darf er ihr die 
nötige Verpflegung (ta deonla), die Kleidung (himalismas) und den Verkehr nicht 
vorenthalten." Es wundert uns nicht, daß die Septuaginta hier genau jene Vokabeln 
aufweist, die auch in den oben angeführten Papyri auftretenll . 
In die gleiche VorsteJlungswel~ führt uns das Neue Testament. Neben dem 
vorhin zi tierten Passus aus dem Jakobusbrief seien hier Mt 6, 25-34 und Lk 12, 
22-32 genannt, wo Jesus von der unnötigen menschlichen Sorge um Nahrung und 
Kleidung spricht. Beides werde der Vater im Himmel zuteilen; Der Sache nach ist 
also von silamel,;a und himalismaJ die Rede, auch wenn diese termin; technici in den 
beiden Texten nicht genannt werden. Bezeichnend ist, daß Jesus in die.o;em Zusam-
menhang wie auch im Herrengebet auf den himmlischen Vater verweist, der die 
Nöte der Menschen kennt und sich ihrerwie ein guter Hausvater annimmt. 
Fassen wir einmal die verschiedenen Aspekte zusammen, die den Kontext der 
Sitornetrie einerseits im AT und NT, andererseits in den Papyri und sonstigen 
z. 123 (_ Sammelbuch griechischer Urkunden aus Ägypten, Band IV, Heidc!berg 1931, 
87 H.); U. WILCKEN, Grundzüge und Chrestomathie der Papymskunde, I 2, Leipzig, 
Berlin 1912,231 L,Nr.198,Z.9f. 
20 P. Cairo Zenon I 59028 (hier nur die einschlägigen Passagen z.ilien): 'Anollrovioo 
GtlVTa/;avTOC; lJlaTIOJl<'w illliv ooOwn ... u.pl tlJl(i)V Ilvdav n6TIOat, ÖJl~ ~.IT'I YUllvoi 
w~v ... [Kai] ru:pi TOO 61j1wviou ö~ ou!< cD..t)lfK1lJ.l:v ... Jak 2, 15: Mv a5~ fJ 
ti5CAljltl YOllvoi unapxIDalV Kai ).cln6~VOI"t1'!t;: tljnwtpou TpoqrI'It;: ... 
21 Im technischen Sinne erscheint auch das Verb ffiTOJl&t:peTv, ~GeLreide zute.i,len", in 
der Septuaginta, und z.war im Zusammenhang mit der Tätigkeit Josephs in Agypten 
(Gn 47, 12 und 14). Daß, wie im Vatemnser, DBrot~ an die Stelle von sitometria treten 
und gewissennaßen als Abbreviatur rUr .. Verpflegung" (TpGlPt), vic/us) stehen kann,. zeigt 
eine Stelle wie Dt 10, 18; "und den Fremdling liebt, indem er ihm Brot und Kleidung 
gibt" (Kal t'tyun(i TQV npoat)AUToV 500V(1l aUTip ö.p"tOV Kat Llla:nov). Vgl. ähnlich 2 Kg 
9,7 und 9,10, sowie Sir 33,25 und im NT Lk 15, 17 sowie 2 Thess 3, 8 H. Zum Brot als 
Tagesration s. F.J. DÖLGER, Antike und Christentum. Kultur- und reJigionsgeschiehtli-
ehe Studien 5, 1936,201-2 10, Taf. 13-16: "Unser t~gliehes Brot.~ Das eine (vom 
Verf. gesperrt) Brot als Tagesbedarf und das halbe Brot des Einsiedlers Paulus. 
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weltlichem Quellen betreffen, so Ilißt die GemeinS2mkeit des Vok2bul2r5 2uf eine 
Ve"l:I.nduch2ft der Vorstellungen wie 2uch der rulen Verhältnisse schließen. Du 
Bild des Hausherrn, der seine Angehörigen und seine Skl2ven mit N2hrung zur 
rechten Zeit und in der erforderlichen Menge versieht, jSt der Welt des AT und NT 
wie auch der griechisch-römischen Antike gelliufig. Im Gleichnis vom gerechten 
Verw2h.erverwendet Lk 12,42 d2für den technischen Terminus J;tom~trio,.. Auf der 
Ebene des göttlichen Kyrios findet sich die gleiche Vorstellung in den 2lttest2ment-
lichen Biuen um die Zuteilung der N2hrung zur rechten Zeit und in der notwendi-
gen Mense, wie die oben behandelten Stellen (Ps 103 (10-4], 27 und 1-44 [145], 15; 
Spr 30,8) deutlich gemacht haben. Gerade diese letzteren Texte zeigen eine eviden-
te Nähe zur Brotbine des Vaterunsers. Göttliche Sitometrie? GOlt 215 liJO"'~II?I, die 
Menschen als Emphnger seiner s;romelntü'Die Sache selbst und die besprochenen 
Zusammenhlinge legen eine solche Deutung nahe, auch wenn das Herrengebet den 
technischen Ausdruck nicht nennt. 
Aber der alexandrinische Kirchenvater Origenes (3. Jahrhundert) hat diesen 
lermi,.wJ tech";cuJ verwendet, und z.war in seinem Kommentar z.u Jo 11,54. Die 
Stelle des Evangelisten lautet: Jesus ging nun nicht mehr öffentlich unter den Juden 
umher, sondern ging von dort weg in die Landschaft n2he der WUne, in eine Stadt 
namens Ephraim. Dort blieb er mit den Jungem." Origenes deutet Ephraim als 
karpophoria, .Fruchtbarkeit" (vom hebr. Stamm prh), und versteht deshalb Ephn.im 
als die .fruchtbringend" genannte St::r.dt (n'!v .KapJtOf4)OpOßoQ.V" )..cyo~VTJV XO-
AIV). Gou der Herr ist der Schöpfer Ephraims, der .Fruchtbarkeit", und desh::r.lb, 
wie der weitere Text des Origenes fonnulien, unser s;tometrrs, der sich (in der 
Gestalt Christi) selbst erniedrigt h:l.l und gehorsam war bis z.um Tod, ;::r. bis zum 
Tod ::r.m Kreuz. Origenes schließt diesen Kommentar mit;enem Schriftzitat, das den 
Namen von jo.sephs Sohn Ephraim erl!lutert (Gn 41, 52): .Gott hat mich fruchtb2r 
werden lassen im Land meines Elends." Es ist im vorliegenden Rahmen nicht 
möglich. den ganzen Gedanken- und Assoziationsreichtum der Interpretation des 
Origenes d::r.rzulegen. Nur ::r.uf den einen fUr unser Thema wichtigen Punkt sei 
hingewiesen: GOtt als der Quell der Fruchtb:lrkeit ist Herrder Sitometriell. 
Damit schließt sich der Kreis unserer Beobachtungen. In der Tat können wir die 
Brotbitte des Vaterunsers ::r.1s Bitte um göttliche Sitometrie verstehen. Aber mit 
dieser FestStdlung in nalUrlich bei ""eitem nicht der ganze Deutungsrahmen der 
Brotbiue ausgefulhlJ• Denn vom irdischen Brot fUhrt doch wohl ein Weg zum 
Himmelsbrot, wie j::r. ::r.uch die folgende Bitte um Schuldvergebung im Licht des 
Gleichnisses vom unbannherzigen Schuldner (Mt 18, 23-35) vom materiellen 
Schuldenerlaß auf die SOndenvergebung verweist. Wie die Parabel vom gerechten 
u Origenes, ro",mnrt.r';'u ,"joa,._ 11, 54 (CCS 10, p. 421 _ MICNL, P:ltrOlogia 
Graeca 14,733 C/D): Kai t1tl t1l YcvOOtt 'Ir; TOO ·EIppo.t~ [OUTOO tlnOL dv 6 ytwfJo~ 
aut6v OtTOjd:tpYK TJ~(i,)\I KUPtO<;, 6 TQltClVQ)O~ ooOT6v Kai YEvOJlEVO<O 01tttK~ ~XPI 
9a.wnov.9a.v{noo &tatQUpoO' ~HöQ1otv ~ 6~tVT"!I yt) ~'(QJU:IV(\)a~ ~If. 
l) Aus der schier uferlosen Liter:uur zum Herrengebet z.itiere ich lediglich J. CARMJG. 
NAC. Rec:herches 5ur le .Notre P~re". Paris 1969, der sehr audohrlich auf die Gc$(;hichte 
der Interpretation eingeht; zur Brotbitte s. ebd., 118-221. 
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Verwalter der Sitometrie (Lk 12, 41-46), so spielt sich auch das Gleichnis vom 
unbarmherzigen Schuldner im Rahmen der zeitgenössischen Sklavenwinschah ab. 
~iederum werden wir an die auf Papyri belegten Abrechnungen des hellenistischen 
Agypten erinnen, auf denen neben den Sitometriezuteilungen die Schulden der 
Sklaven und Arbeiter verrechnet werden. Doch dieser weitere Aspekt soll hier nicht 
näher erönen werden. Mein bescheidener Beitrag haue kein anderes Ziel, als den 
realen Lebensbezug eines Herrenwones zu beleuchten, das sich freilich nicht an 
einen Sklaven herrn, sondern an den Vater im Himmel richtet. 
Nachtrag: Erst nach Abgabe meines Manuskriptes an die Redaktion erhielt ich über 
die Fernleihe der Universitätsbibliothek Trier folgenden Aufsatz aus der Feder von 
E. M. Yamauchi: The "Daily Bread" Morjf in Antiquity, The Wesuninster Theolo-
gical Journal 28, 1965/66, 145-156. Der Verfasser hat insofern den gleichen Weg 
wie ich eingeschlagen, als er Belege fOr tägliche Verpflegung bzw. ßrolZuteilung in 
verschiedenen Kulturen der antiken und nahöstlichen Welt zusammenstellt. Doch 
da er nicht speziell die silometria und parallel dazu den himatismos ins Auge gefaßt 
hat, sind der Gang seiner Argument:nion und seine Quellengrundlage bis auf ganz 
wenige Ausnahmen grundverschieden von denjenigen meines Aufsatzes. Dennoch 
haben beide Beiträge im Ergebnis manches gemeinsam und ergänzen sich gegensei-
tig. 
BESPRECHUNG 
HERDERS GROSSER BIBEI-,'T~S, hrsg. v.James B. PRITCHARD unter Mitarbeit von zahlrei-
chen Fachgelehrten. Deutsche Ausgabe hrsg. und bearbeitet von Othmar KEEL und M.ax 
KOCHLER. Freiburg/Basel/Wien: Verlag Herder, 1989. 2SS Seiten, über 600 farbige 
Karten, Lagcpl~ne, Fotos, Zeichnungen, RekollSlruktionen, Übersichten. Großforrnat. 
Geb. 98,- DM. 
Das Erscheinen des von J. B. Pritchard unter ver.mlWortlicher Mitarbeit von J. Bartlett (.inter-
testamental editor") sowie F. F. Bruce, R. Hammer und G. Vermes ("New Testament editors·) 
herausgegebenen "The Times Adas of the Bible" (Landon: Times Books Ltd., 1987) stellt 
zweifellos ein Ereignis für die Bibelwissenschaft und die praktische Bibelarbeit dar. Der 
Herder-Verlag hat nunmehr eine deutsche Ausgabe auf den Markt gehncht, von Othmar 
Keel sowie Max Kilchier als Herausgeber bearbeitet und von Annemarie Ohler, A. Nancy 
!lernet und Georg Gnandt übersetzerisch betreut. 
Das in Zusammenarbeit von annähernd fllnfzig Autoren internationaler und imerkonfes.-
sioneller Herkunft geschaffene Werk bietet in seinem 166 Seiten umfassenden KartentCil 
unter Zuhilfenahme von plastisch wirkenden Bild karten, Zeichnungen, Fotos, Pllinen, Rekon· 
struktionen und übersichten in Bild und Text eine schier unerschöpfliche FUllc von Informa-
tionen 7.U Undern, Kulturen und EreigniS5en der biblis.chen Welt, so daß ein umfa.nendes 
Realienbuch zur Bibel em.standen in. Oie jeweiligen Vorzüge des 1954 erstmals erschienenen 
"Atlas van de Bijbtl- des niederländi.schen Dominikaners Luc H. Grollenberg und des 1968 
Yon den jlldischen Gelehrten Yohanan Aharoni und Michael Avi-Yonah herausgeRebenen 
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~ The Macmil1:an Bible Atlas~ weiter ausbauend, hat James B. Pritchard unter Nutzung mo· 
dernster Karthographie- und Drucktechnik ein didaktisches Meisterwerk geschaffen, als 
dessen Vorzüge zu nennen sind: ein hoher Standan historischer Kritik und historischen 
Problembewußtseins; der weite geographische und historische Rahmen, der vom EpipaläOlit· 
hikum bis zum römisch-byzantinischen Palästina gespannt ist; der starke Einbezug von Er-
kenntnissen der Archäologie sowie die Illustration des Alltagslebens der damaligen Kulmren. 
Die deutsche Ausgabe des Bibelatlas unterscheidet sich nicht unerheblich vom englisch-
sprachigen Original: So wurden erwa die Angaben der dem Kartenwerk I'orangestellten Zeit-
tafeln (5. 16-23) teilweise ergänzt und ver~ndert. Die weiteren Eingriffe der Bearbeiter 
reichen von der Neubezeichnung einzelner Karten (z. B. ~Di.e Ortssage vom Kampf um Ai 
nachJos 8~ stau ~The batde of Ai~ [So 63, Karte 4J) und der Umgestaltung mancher Karten-
legenden (vgl. z. B. S, 63, Karte 5) bis zur faSt völligen Neufassung einerTextseite (vgl. z. B. 
S. 132). Karten, Schaubilder und Bildmaterial sind in der Regel unver~ndert Ilbemommen. 
Doch die DaT5tellung nDie Reisen des Apostels Paulus" (5. 172 f.) trägt bereits - abweichend 
vom Original - des von I-Ieinz Warnecke vermuteten Verlaufs der letzten Reise des Apostels 
mit einer Strandung auf der Insel Kephalonia Rechnung. Und das Schaubild der ~Bibelaus­
gaben~ (5. 133,8) berücksichtigt verst:trkt die übersetzungen ins Deutsche. Dem durch 
Wolfgang Lilzba erstellten Register der Bibelstellen, Namen, Sachen und Orte 
(5. 195-255) liegt ein anderes System zugrunde lls dem ~Ifldex" der Origiflabusgabe: W:th-
rend die überfuhrung des Namenslexikons ~reople of the Bible"' in ein NamcnsregiSlcr 
sinnvoll erscheint, verzichtet mllil nur ungern auf die im englischen [ndclI. enthaltenen arabi-
schen und modern-hebräischen Onsbezeichflungen sowie auf die Koordinaten der Palästina-
Karte. 
Dlß auch ein solch beeindruckendes Gemeinschaftswerk gelegentlich WUnsche offen I~ßt 
(z. B. vermißt man eine für die die ntl. Zeitgeschichte 50 wesentliche Karte des geteilten 
Hcrode~-Reiches) und Schwächen aufweist, sei abschließend an einigen ßeobadllungen zur 
DoppcJscite ~Entstehung und Tr~dieruflg der Bibel" (S. tJ2I133) dargetln: a) Es heißt im 
Titelkasten: ~Die Bibel ist eine Sammlung von 63 BUchern, 36 alt- und 27 neutestamentlichen. 
Hinzu kommen 1 S Bücher, die nur in der griechischen, nicht in dcr hebräiscllen Bibel stehen." 
Sieht man einmal davon ab, daß diese Formulierung Unterschiedlichen Kanonverst~ndnissen 
gerecht zu werden versucht, so erfährt der interessierte Leser im weiteren Verlauf des Telltes 
doch nirgends, welche 15 BUcher ausschließlich in dergriechischen Bibel stehen. Die S. 133 als 
"nur in der griechischen Tradition enchaltenen~ kursiv gedruckten Bllcher Weish. Sir, Jdt, 
Tob, Bar, EpJer, Zus~tze zu Dan (Gesang derJunglinge, Susanna, Bel et draco) rrgeben hine 
15 Schriften. Die in LXX gleichfalls enthaltenen 'I. Makk, 1 Esdras (Vulgata _ 3 Esra) und 
das Gebet Manasses werden in der Aufz~hlung des LXX-Bestandes nicht erwähnt. b) Eine 
Inkongrucnz f~lIt auf; S. tJ3 werden die im Titelkaslen und IllI Schaubild 1 als 36 alnena-
mentlichrn BUcher gedhlten hebdischen Schriften als die ~24 BUcher" bezeichnet, die seit 
dem 1. Jh. n. ehr. bis heute als Hl-leilige Schrift des Judcntllllls" gelten, insofern jetzt das 
Dodekapropht'ton als ein Buch firmiert. c) Die Bildlegende zu Abb. 4 erl~utert zum Code~ 
Sinaiticus, daß COflSlantin von Tischendorf ihn ~um [SSS im Katharinenkloster auf dem Sinai 
entdeckte und durch List erwarb". Abgesehen von der Frage, ob die damaligen Vorgänge 
tntsllchlich die Annahme von vorsätzlicher List rrchtfertigen, kann die Entdeckung des Codex 
exakt auf die Jahre 18404 und 18S9 datiert werden. 
Ungeadllet solcher kleiner Ausstellungen darf man den I-Ier:ausgcllcrn, allen Mitarbeitern 
und dem Verlag zu diesem großartigen Werk gratulieren, das auf überzeugende Weisr duu 
bcitdgt, dem heUtigen Lrser das Gotleswort in der geschicht.<;gcbundenen Gestalt der bibli-
schen Schriften zu erschließen. R. Bohlen, Trier 
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Die Arbeit steHt die aristotelisch-scholasti-
sche Theorie der Bewegung, das Kernstück 
spätmittelalterlicher Naturphilosophie. an 
Hand einer Untersuchung des Kommen-
tars Alberts von Sachsen (ca. 1316-1390) 
zur Physik des Aristoteles dar. Albert faßt 
in diesem Werk die Lehrtradition der maß.-
geblichen "Pariser Schule'" zu der fl.ihrend 
Buridan und Oresme gehören, zusammen 
und ruhrt sie weiter. Das Werk war wegen 
seiner klaren Übersichtlichkeit von großer 
Wirkung bis in die Neuzeit. Sarnowsky 
legt, nach einer biographisch-literar-
geschichtlichen Einleitung, eine historische 
Interpretation vor, die den ganzen Text 
durchgeht. So ergibt sich zugleich eine 
systematische Übersicht über die Theorie 
und ihren Stand um die Mitte des 14. 
Jahrhunderts. Das ist nicht nur in sich 
wichtig; es gibt auch der auf Einzelproble. 
me und deren Entwicklung gerichteten For-
schung mit diesem historischen Quer-
schnitt Orientierungshilfe. 
Beiträge zur 
Geschichte der Philosophie und Theologie 
des Mittelalters. Neue Folge, Band 32. 
1989, XII und 501 Seiten, kart . 134,- DM, 
ISBN 3·402·03927·3 . 
Verlag Aschendorff Münster. 




Ens inquantum ens 
Der Begriff des Seienden als solchen als 
Gegenstand der Metaphysik nach der Leh· 
re des Johannes Duns Scotus. In der jünge-
ren Forschung zeichnet sich ein neues Bild 
der Philosophie des Johannes Duns Scatus 
(1265/66-1308) ab. Die historisch-kriti-
sche Arbeit hat frühere Verzerrungen besei-
tigt und das authentische Werk freigelegt, 
die wichtigsten Texte sind gesichert; auf 
dieser Grundlage sind ältere Auffassungen 
durchgehend lU revidieren. Die vorliegen· 
de Arbeit untersucht die Grundposition 
der scotischen Metaphysik: ihren Ansatz, 
ihren Gegenstand - den Begriff des "Seien-
den als solchen" - und dessen rur Scotus 
charakteristische formale Bestimmung. So 
gelingt es, in gültiger Weise und mit bislang 
nicht erreichter Präzision Gestalt und Ori· 
ginalität dieses denkerischen Entwurfs her-
auszuarbeiten, der in seiner Epoche mit 
gleichem Ranganspruch neben den des 
Thomas von Aquin tritt und bedeutende 
Wirkung auf die Entwicklung vom mittelal-
terlichen zum neuzeitlichen Denken ausge-
übt hat. 
Beiträge zur 
Geschichte der Philosophie und Theologie 
des Mittelalters. Neue Folge, Band 16. 
2., unveränderte Auflage 1989, XII und 








1989.336 Seiten mit 18 Abbildungen, 
Leinen DM 78,-
Eine ebenso lesbare WJe inhaltTejche 
Darstellung von Leben und Werk 
bedeutender Alttestamentler, darunter 
J. D. Michaelis, J. G Eichhom, W M. L. 
de Wette, W Gesenius. J. Wellhausen, 
B. Duhm, H. Gunkel, H. Greßmann, 
A. Alt, W. Rudolph, G. v. Rad, M. Noth 
und W Zimmerli. Außer den literan-
sehen Quellen konnte der Autor die 
Erzählungen Älterer und die Erinnerung 
an persönllchen Umgang zugrunde-
legen Sorgfältig ausgewählte Bilder Il11t 
faksimilierten UntelschIiften unter-
stützen die Darstellung Da die wesent-
lichen Themen und Methoden der 
Gelehrten zur Sprache kommen. liest 
sich die 8iogrphJenfolge zugleJch Wie 




Eine Theologie der Psalmen. 
(Forschungen zur Religion und Literatur 
des Alten und Neuen Thst8ments, 
Band 148), 1989. 342 Seiten, Leinen 
DM 118,-; kart. SturuenBusgabe 
DM 80,-
Die Untersuchung ist dem theolo-
gischen Grund(bestand) der Psalmen 
gewidmet. Enthält der Psalter in seiner 
Endgestalt auch alle theologischen 
Themen, die im Alten Testament Rang 
und Namen haben, scheint es doch 
möglich zu sein, auf literarJaitischem 
und uadiDonsgescruchti.Jchem Wege 
rein eigenes theologisches Zentrum 
zu enmtteln. Es Ist in einer an kanaanä-
ischen Vorbildern orientienen TempeJ-
theologie zu erkennen, in der der Gott-
k6nig Jahwe die Menschen und die 
Welt durch Teilgabe an semer Herrlich-
keit konstituiert, wahrend sie wiederum 
Ihre Teilhabe an dieser Herrlichkeit 
1m Gotteslob kundtun. Diese Tempel-
theologie, die sicll dUIch hohes gedank-
licbes Niveau auszeichnet, hat inner-
halb der alttestamenlJichen 7TaruUonen 
mindestens ebenso großes Gewicht 
wie die heilsgeschicht.liche odel die 
sChbpfungs- und ordnungstheologische 
Konzeption. 
Vandenhoeck&Ruprecht· Göttingen/Zürich 




Studien zur Überlieferung La Tradition apostolique 
und Interpretation des de Saint Hippolyte 
Vaterunsers Essai de reconstitution 
Eine Darstellung der Rezeption und Ausle-
gung des Vaterunsers in den ersten drei 
Jahrhunderten, Nach der Vaterunser-Ober-
lieferung im NT und in der frühchristli-
chen Literatur werden die ältesten Gesamt-
interpretationen durch Tertul1ian und Ori-
genes behandelt. 
Die Erörterung der Vaterunser-Interpreta-
tion Tertullians geht zunächst auf den ntL 
Text ein, der die Eigenarten der afrikani-
schen Bibel als der frühesten lateinischen 
Übersetzung ebenso widerspiegelt wie die 
Selbständigkeit der tertullianischcn Über-
setzung. Der Kommentar selbst ist im Rah-
men der Katechese auf die ethisch-prakti-
sche Unterweisung ausgerichtet. Die Vater-
unser-Erklärung des Origenes bietet gleich-
sam eine theologia in nuce, die im Dialog 
mit den damaligen geistigen Strömungen 
formuliert ist. Dabei tritt das pastorale 
Anliegen des Origcnes in den Vordergrund, 
denn er versucht das in der Schrift geolTen-
barte Gtaubensgut in eine rur seine Zeitge-
nossen verständliche SpraChe umzusetzen. 
Miinslerische Beiträge zur Theologie, 
Hcft 51. 
1989, VIII und 208 Seiten, kart. 58,- DM, 
ISBN 3-402-03962-1. 
In S. Auflage von Albert Gerhards. - Bei 
allem Verdienst der Rekonstitution Bottes 
erschien es sinnvoll. die anhaltende Dis-
kussion um die ursprüngliche Textgestalt 
der Traditio Apostolica zu dokumentieren. 
Diese Addenda sind. um die Seitenzahlen 
der Edition nicht zu verändern. an das 
Ende des insgesamt durch korrigierten Ban-
des geste!!!. Der französische Text wurde 
zur besseren Orientierung mit Zeilenzäh-
lung versehen. Das Vor.."ort weist auf die 
Bedeutung des Werkes rur die Liturgie-
reform hin und erläutert den Sinn und die 
Handhabung der Textdiskussion. 
Das Werk bietet eine exakte Textrekon-
struklion der "Apostolischen Überliefe-
rung" des Hlppolyt, die auf der Gesamtheit 
der vielen, zum Teil orientalischen Spra-
chen beruht. Al1e in Frage kommenden 
Texte wurden bei der Bearbeitung vergli-
chen, alle Varianten krilisch verwertet. Die 
Edition ist nicht nur ftir Liturgiewissen-
schaftler, sondern auch ftir den Dogmenhi. 
stariker von der größten Bedeutung. 
Liturgiewissenschaftliche Quellen 
und Forschungen, Band 39. 
1989. 5., verbesserte Auflage. 
XL VIli und 208 Seiten, 
kart. 44.- DM. ISBN 3-402-03360-7. 
Verlag Aschendorff Münster. 
Bezug durch Ihre Buchhandlung. 
Georg Schwaiger (Hng.) 
Das Bistum 
Freising 
in der Neuzeit 
660 5eittn, mit /,ahlr. Abb. 
leinen, DM 58,-
lJc:'r zw~·jte Ban.,1 der 
großen Bi~tum5ge.~~hi~hlC: 
enthält die Dar~tdlung des 
Bistums vom Au~!;.lng dC5 
Mittelalters bis ~,um Ende 
dl'r Reichskin:he und ,eiw. 
ddS f3rbi!;.: Bild mittel-
'Iltcrlicher Frömmigkcil. 
ISß:\ J-879().j ·155-5 
Georg Schwaiger (Hng.) 
Das Erzbistum 
München und 
Freising im 19. und 
20. Jahrhundert 
4S8 Seiten, mit zahlr. Abb. 
Ll'inen, D\o1 "8,-
Der drill~ und ,lb-
~chlicßende B:lnd der 
Bi\tum~gcschidne Sct7\ 
mit der Frhcbung zum 
Fr/biSlum cin und fühn 
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lieb. DM 48.-
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ALBERT FRANZ 
Die philosophische Idee des Bösen 
Zur Satanologie Schellings und Dantes* 
In Hegels Vorrede zur zweiten Ausgabe der Enzyklopädie der philosophi-
schen Wissenschaften stoßen wir auf ein polemisches WOrt, das uns stutzig 
macht. Im Hinblick auf die Philosophen der Aufk.lärung formuliert Hegel: 
"Den Bösen sind sie los, das Böse ist geblieben"', 
Daß sich die Aufklärer des Bösen, des Teufels, entledigt haben, ist nach 
Hegel ein Symptom, das besonders deutlich die Folgen dieser Philosophie 
vor Augen fuhrt, einer Philosophie nämlich, die der "Mut der Wahrheit"l 
verlassen habe und deshalb davor zUrOckschrecke. den beschwerlichen, 
aber allein lohnenden Weg der Erkenntnis der Wahrheit zu gehen. Ein 
solches Denken, für welches die Wahrheit von vornherein als unzugänglich 
gilt, begnüge sich mit sogenannten vorfindlichen Tatsachen und beliebe es, 
darüber Geschichten zu erzählen. 
Mit seiner Polemik legt Hegel also den Finger darauf, daß die Frage 
nach dem Bösen, nach dem Saun, nicht vorschnell als philosophisches 
Scheinproblem abgetan werden kann, weil der Nerv der Philosophie, die 
Wahrheitsfrage schlechthin, berührt wird. 
Der Sach- und Sinnzusammenhang der Frage nach dem Satan mit der 
Frage nach der Wahrheit schlechthin lenkt unseren Blick von Hegel zu 
Schelling, den einstigen Studiengenossen und Freund Hegels in TObingen, 
der später sein erbitterter Gegner und als solcher wm Nachfolger in Berlin 
berufen wurde. Es war nämlich Schelling und nicht Hegel, der sch ließlich 
"die eigentlich philosophische Idee des Satans'" (XTV/271)l zu einem Eck-
Antrittsvorlesung an der Theologischen Fakultät Trier, gehalten 3m 1 S.Juni 15189. 
I G. W. F. HEGEL, System der Philosophie. ErsterTeil. Vorrede zur zweiten Ausgabe 
der Enzyklopädie, in: Sämtliche Werke. Jubil!lumsausgabc in zwanzig Blinden. hrsg. v. 
H. GLOCKNER, 4. Auf!. Stuttgart-B1d Cannnadt 1964, 8. Band, S. 10. Hege! nimmt hier 
Bezug auf Goethes Faust, I. Teil, Hexenküche, V. 2509: ~Den Bösen sind sie los, die 
Bösen sind geblieben." 
2 A. 1.0 .• 8. 
l Wir zitieren Schelling nach der von dessen Sohn K:ul Fril'drich August ver:l.Ostalte-
ten Ges:lllltausgabe in 14 (XfV) B:lnden, Stuttgart und Augsburg 1856-1861, wobei wir 
Verweise und Zitate im Text selbst durch Angabe des entsprechenden Bmdes mit römi-
sc],en und der jeweiligen Seitenuhlen mit arabischen Ziffern verifi7.ieren. Neu l.ugäng-
lich gemacht 1m die Werke Schellings M. SCHRÖTER mit seiner Ausgabe: Schellings 
Werke. Nach der Originalausgabe in neuer Anordnung herausgegeben. Sechs B5nde und 
sechs Erg!l.nzungsb!l.nde, München 1927 H. Ein synoptischer Vergleich mit der Anord-
nung der von uns "erwendeten Originalausgabe im Enten Band der Schröter-Ausg3be, 
S. xrV-XVII, ermöglicht auch deTl~n Verwendung. 
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punkt seines Systems erhoben hat. Die ausdrUckliehe, vielleicht mehr noch 
die unterschwellige lebenslange Auseinanderset:Lung mit Hegel dürfte nicht 
wenig dazu beigetragen haben, daß Schelling in seiner Spätphilosophie, in 
der Philosophie der Mythologie und der Offenbarung, eine Christologie 
und in deren Konsequenz eine Satanologie zu zentralen Systemmomemen 
erhoben hat. Daß es auch Schelling hierbei um die Wahrheitsfrage als 
Grundfrage schlechthin ging, beweist seine berühmte "Abhandlung uber 
die Quelle der ewigen Wahrheiten" von 1850 (XI/573-590), die uns bald 
zeigen soll , in welchem Sinne der Späte Schelling von Wahrheit spricht, in 
welchem Sachhorizont er also seine Satanologie entwickelt. 
Das sachliche Gewicht, das Schelling der Satanologie beimißt, verfUhrt 
uns nun aber gewissermaßen dazu , nicht Schellings Satanologie alleine zu 
thematisieren, sondern diese trOtZ mancher methodischer Schwierigkeiten 
und Bedenken mit Dames Inferno in Beziehung zu setzen. Allerdings ist es 
Schelling selbst, der den Anstoß dazu gibt. Zwar hat Schelling im Rahmen 
seiner Satanologie nicht ausdrUcklieh auf Dante Bezug genommen, doch ist 
durch zahlreiche Bemerkungen in Briefen sowie in seiner Philosophie der 
Kunst (VI353-736) Schelling als D:lntekenner und Dameverehrer ausge-
wiesen. Seine Abhandlung .Ober Dante in philosophischer Beziehung" aus 
dem Jahre 1803 (V 1 152- 163) zeigt, daß schon der junge Schelling um die 
phi losophische Dimension der Poesie Dantes, v. a. der Göttlichen Kommö-
die, wußte . Ja, Schelling hat sich und seine Philosophie in der Tradition des 
nach seiner Auffassung inbegrifnichen Poeten gesehen. AusdrUcklieh 
nannte er seine Frau Caroline "seine BeaLrice .... und er zögert nicht, die 
Eingangsworte des Danteschen Infemos: "Lasciate ogn; speranza, voi 
eh'entrate-! uber seine Philosophie zu schreiben: • Was Dante an der Pforte 
des Infernums geschrieben sein läßt, dies iSt in einem andern Sinn auch vor 
den Eingang der Philosophie zu schreiben: laßt alle Hoffnung fahren, die 
ihreingeht !" (V/l6J). 
Weder sollen hier aber Dante und Schelling vermischt noch sollen sie 
gegeneinander ausgespielt werden. Vielmehr sollen die Satanologien beider 
so aufeinander bezogen werden, daß wesentliche Konturen des philosophi -
schen Grundproblems des Dösen, soweit uns dies hier möglich ist, sidatbar 
werden . Von daher ergeben sich zwei Hauptteile unseres Gedankenganges: 
Im ersten Schritt (1) soll abbreviativ, also in den wesentlichen GrundzUgen, 
die S:nanologie Schellings zur Darstellung kommen. Im zweiten Schritt (11) 
• Vg!. die Schellins·Siognphieyon H . ZELTNEII. , SllltiBan 1954, }I. 
1 Inferno. Canto ter7.o, '·tn. 9, aus: O!\NTE. AUGHlfRJ. Dit Göttliche Kommödie. 
Italienisch und deutsch. ÜberseUt und kommtnutn von H. GMHIN, Band I ErstuTtil: 
lnftrno - Die Hölte , Stuugart 1949, )4. 
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soll diese so der S:nanologie Dantes gegenlibergestellt werden, daß der 
problematische Sachgehalt, das die Satanologie Schellings bestimmende 
Wahrheitsverständnis, und - abschließend - einige sich daraus ergeben-
de Fragestellungen zur Sache zum Vorschein kommen. 
I. 
Den Zusammenhang des Bösen mit der Wahrheitsfrage klärt Schelling 
grundSätzlich und auch flir die Spätphilosophie bestimmend in den "Philo-
sophischen Untersuchungen ober das Wesen der menschlichen Freiheit und 
die damit zusammenhängenden Gegenstände" von 1809 (VII/33 t -416). 
Nicht dieser oder jener Gegenstand der Philosophie hängt nach Schel-
ling mit der Freiheit zusammen, vielmehr wUrde die Philosophie uberhaupt, 
ja "jedes höhere Wollen des Geistes in den Tod versinken", wenn nicht "der 
Zusammenhang des Begriffs der Freiheit mit dem Ganzen der Weltansicht" 
als das fundamentale philosophische Problem erkannt wlirde (V1I/338). Es 
geht um Notwendigkeit und Freiheit, um die Vereinbarkeit der göttlichen 
Allmacht und Allwissenheit mit der göttlichen und der menschlichen Frei-
heit, um den Zusammenhang des Absoluten und des Endlichen, um die 
Wahrheit des Einen und Ganzen der Wirklichkeit, wenn SchelJing nach 
dem Wesen der Freiheit und den damit zusammenhängenden GegenStän-
den fragt. 
Freiheit aber ist nach Schellings Freiheitsschrift als reale und lebendige 
Freiheit "ein Vermögen des Guten und des Bösen" (VI1/352). Die Frage 
nach dem Ganzen der Wirklichkeit findet somit im Problem der Realität 
des Bösen ihre .,tiefste Schwierigkeit" (ebd.): Nur wenn neben dem Guten 
auch das Böse real ist, also nicht nur einen Mangel an GutSeln darstellt, 
kann von wirklicher Freihei t gesprochen werden. Nur wenn dieses reale 
Böse seinen Ort im System des Ganzen der Wirklichkeit hat, kann von 
Einheit und Identität, kann von der Wahrheit gesprochen werden. Das 
Böse ist norwendigerweise zusammen mit dem Guten Grund der Freiheit, 
Konstituens der Wirklichkeit, ist Prinzip. 
Wie :tber ist dies mit der Vollkommenheit Gottes vereinbar, wie kann 
und muß die Realität des Bösen mit dem Gedanken der Einheit des Systems 
der Wirklichkeit, mit der Identität dessen, was ist, mit der Wahrheit, ineins 
gesetzt werden? Weder eine dualistische, eine mythische Selbstzerreißung 
der Vernunft zur Reuung der Freiheit, noch eine monistische Flucht in das 
Reich reiner Notwendigkeit, also in den Pantheismus, zur Rettung der 
Vernunft, kann die Lösung sein. Beides wäre, wie Schelling anmerkt, .,der 
Flucht ähn liche r als dem Sieg" (VU/338). Aber auch ein vom Guten abge-
fallenes Wesen, ein geschaffener Geist, der als Abgefallener zum Abfallen, 
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zum Bösen verfUhrt, kann nicht aufklliren, wie es ursprünglich zur bösen, 
gotrwidrigen Tat, wie es zu einem Akt wirklicher Freiheit kommen konnte. 
Damit weist Schelling die traditionelle Satansvorstellung zurück. Wie also 
ist das Böse zu denken, daß es die Einheit des Ganzen nicht sprengt und 
daß doch Freiheit ist? 
Dem Schelling der Freiheitsschrift bleibt nur noch die These: .. Es ist uns 
daher zur Erklltrung des Bösen nichts gegeben außer den beiden Prinzipien 
in Gon" (V111375). Nimmt man nlmlich das Absolute nicht als das Eine in 
und für sich selbst, sondern als aus sich werdendes Geschehen, das sich in 
sich von seinem dunklen Urgrund oder auch Ungrund abhebt - die beiden 
Begriffe Ungrund und Urgrund nimmt Schelling hier ausdrücklich als in 
der Sache identisch (vgl. VlI/406) -, dann ist das Absolute die Harmonie 
zwischen beiden Prinzipien. Dann und nur dann ist aber zugleich das 
Endliche, das Abbild des Unendlichen, zusammengefügt aus beiden Prinzi-
pien, allerdings nicht mehr in ungestörter Harmonie. im Endlichen, vor-
nehmlich im endlichen GeiSt, im Menschen, kommt es so zwangsläufig zum 
Kampf der Prinzipien, so daß .. entweder der gute oder der böse Geist in 
ihm handelt" (V1I/389). So ist nach Schelling Freiheit möglich. 
Wir können diese von gnostischem Gedankengut, von der Theosophie 
Jacob Böhmes und der jodischen Kabbala nicht unbeeinflußten Spekulatio-
nen der Schellingschen FreiheitSschrift nicht im einzelnen verfolgen'. Aber 
es ist festzuhalten: Die Freiheitsfrage zieht für Schelling unausweichlich 
das Problem der philosophischen Idee des Bösen auf sich. Diese EngCUh-
rung der Freiheitsfrage gerät ihm aber zur umfassenden Thematik der 
Einheit und Wahrheit, der Wirklichkeit als solcher, die er in der FreiheiLS-
schrift in einem dualistisch genommenen Absoluten gründen zu können, 
gründen zu müssen, vermeint. 
Dieser Zusammenhang von Freiheit und Wahrheit beStimmt nicht we-
niger Schellings $p:ttphilosophie. An die Stelle des göttlichen Ungrundes 
als Urgrund des Bösen tritt nun aber die figur des Satans, an die Stelle 
theosophischer Spekulalionen tritt die Satanologie. 
Der Satan erscheint auf der Buhne der Splltphilosophie. im Szenario 
von Schellings Philosophie der Mythologie und der Offenbarung, unmit-
telbar im Anschluß an die Christologie, die ihrerseits den Höhepunkt der 
Mythologie und der Offenbarung, der die Menschheitsgeschichte umfas-
senden .. göttlichen Ökonomie- (XIVI237) darstellt. Schelling in über-
, Auf diese bis heUle um$lriuenen Zuummenhllnge des Schellingfchen Denkens geht 
der Ven n:ther ein in seiner demnllchn erscheinenden Habiliutionuchrift; .. Schellings 
,philosophische Religion'. Eine Auuinandersetzung nlit den Grundtegungsproblemen 
seiner Sp!ltph ilosophie.-
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zeugt, daß die eigentliche Dimension des Erlösungswerkes Christi nur 
dann ausz.uloten ist, wenn man Christus als Gegenspieler und schließlich 
Sieger des Satans und nicht nur begrenz.ter geschöpflicher Mächte begreift. 
Der philosophisch brisante Punkt iSt hierbei, daß der Satan nicht als ein 
Geschöpf Gottes neben anderen Geschöpfen genommen wird, weil er im 
Konzept Schellings von quasi~gönlicher Qualität sein muß, sozusagen der 
"äl tere Bruder" Christi (XlV /245), wie cr unter Bezugnahme auf die Bogo~ 
milen, eine mittelalterliche gnostische Sekte, ausführt. 
Die traditionelle, die gängige Vorstellung, der Satan sei ein geschaffe~ 
ner und gefallener Engel, erscheint ihm deshalb auch hier von vornherein 
als nicht sachgemäß und zu dürftig. Doch kann der Satan auch nicht als ein 
GOtt gleiches oder gleichursprüngliches böses Prinzip angenommen wer~ 
den. Beides widerspräche dem Zeugnis des Alten und Neuen Testamentes, 
wie Schelling in teilweise subtilen exegetischen Untersuchunge n nachzu~ 
weisen ve rsuch t (XN1242 ff. und 262 ff.). Es wäre manichäistischer Dua~ 
lismus, wie er nach der damaligen Gnosisauffassung ausdrücklich bemerkt. 
So ist dem Schelling der Spätphilosophie die programmatische Fesde~ 
gung geradezu unausweichlich: "Die wahre Vorstellung des Satans wird 
also in der Mitte liegen z.wischen beiden Bestimmungen" (XIV/245). Der 
Satan soll also weder Geschöpf noch ungeschaffenes, folglich gottgleiches 
Prinzip sein. Was aber ist er dann? 
Oie wahre Vorstellung des Satans wil1 und kann kein Kompromiß 
verschiedener Vorstellungen, kein Mittelweg zwischen gnostischen und 
traditionellen Auffassungen sein. Von einer, von der wahren Satansvorstel~ 
lung kann nach Schelling nur gesprochen werden, wenn dargelegt ist, 
warum so und nicht anders vom Satan zu sprechen sei, wenn also geklärt 
ist, welcher Stellenwert der Idee des Satans im Kontext und im Konnex der 
philosophischen Ideen , der, wie Schelling sagt ... ewigen Wahrheiten (XII 
575 u. a.) zukomme. Was aber sind "ewige Wahrheiten"? Und in welchem 
Sinne muß in solchem Kontext vom Satan gesprochen werden? 
Die bereits erwähnte, 1850 in der Berliner Akademie der Wissenschaf~ 
ten vorgetragene "Abhandlung über die Quelle der ewigen Wahrheiten" 
(XI/573-590) macht deutlich, in welchem Sinne der reife Schelling um das 
speku lative Problem der Wahrheit von Grund auf ringt. Diese kleine, aber 
bedeutsame Schrift erhellt den Horiz.ont, in welchem er schließlich vom 
Satan als philosophischer Idee spricht. 
Bei der Frage nach dem Grund von Wahrheiten geht es nach Schelling, 
und hier greift er auf Leibniz zurück, um die .. ultima ratio tarn essentiarum 
quam existentiarum in Uno" (XI/582), um die kapitale Begründung aller 
Möglichkeiten und Wirklichkeiten in dem Einen schlechthin. Diese .. origi~ 
85 
natio radicalis rerum" (ebd.), dieses ursprüngliche Entspringen der Dinge 
aus dem absolut Einen ist ihm das wissenschaftlich unumgängliche Pro-
blem schlechthin, denn "die Wissenschaft dringt vor allem und zuerst auf 
die Einheit des Prinzips" (XI/583). 
Ist der Gedanke des Unum für das Absolute aber in dieser Weise 
unausweichlich, dann kann Schelling dieses Unurn nicht mehr wie in der 
Freiheitsschrift als in sich gedoppelte Einheit zweier Prinzipien verstehen. 
Das absolute Eine muß jenseits jeder Gedoppeltheit sein. Die selbstver-
ständliche Konsequenz ist nun: NichtS Endliches, auch nicht das Böse, 
kann aus dem Absoluten hergeleitet werden, wie dies nod, in der Freiheits-
schl'ift geschieht. Dies ist der in der Sache entscheidende Differenzpunkt 
des Späten zum frühen und mittleren Schelling. Jetzt ist ihm das Absolute 
das absolut Eine, das absolut Individuelle, nicht mehr das Sein, sondern das 
"Ist" schlechthin, das jenseits und über allem Sein ,.das Absonderlichste" 
"Ist" ist (XI/58?). In diesem absolut Absoluten - nach Schellings Auffas-
sung der eigentliche Sachgehalt des aristotelischen (tUTO TO ÖV (XI/563)-
gibt es keine Unterscheidung, weder von Urgrund und Selbst, noch von 
Vernunft und Wille. 
Von diesem Begriff des Absolmen ausgehend sieht sich Schelling in der 
Philosophie der Offenbarung gezwungen, vom Satan als philosophischer 
Idee zu sprechen, und ZW:lr nicht mehr nur zur Erklärung des Bösen, 
sondern zur Erklänmg des Verhältnisses dieses Absoluten zur endlichen 
Wirklichkeit, zur Erklärung der Einheit der Wahrheit uberhaupl. Jetzt ist 
es ihm namlich einerseits nicht mehr möglich, das Böse, ja die endlichen 
Dinge Uberhaupt, deren Möglichkeit und Wirklichkeit, aus dem Absoluten 
zu erkJären. Eine wie auch immer im Anschluß an Thomas von Aquin 
gedachte "panicipatio" oder eine )l1:a~lC; im Sinne Platons des endlichen 
Seienden am Übersein ist nicht denkbar (vgl. XI/577). AndererseitS aber 
muß gerade dieser nicht nur ntransmundane", sondern "supramundane" 
göttliche ,.Herr des Seins" (XI/566) als der freie Schöpfer der Welt gedacht 
werden. SonSt wäre GOtt nicht Gott. 
Die Lösung dieses Urdilemmas liegt rUr Schelling in der S:aansidee. 
Wie kommt es nämlich zur Schöpfung, wie ist die Einheit dieses ubcrseien-
den Absoluten mit dem seienden Endlichen doch zu denken? Es kommt zur 
Schöpfung, weil das Absolute nur wahrh3h jenes Uberseiende "Ideal" (XI/ 
586) ist und sein kann, indem es sich selbst als dieses erfaßt, sich so aber 
vom bloß Möglichen, VOn der bloßen .,Idee" (XI/562 ff) unterscheidet? 
1 Diese Unterscheidung von _Idee" und .Ideal" muß wohl als imptil.ite Auseinander-
setzung ScheJlings mit Kants .. Ideal der reinen Vernunft- betrachtet werden. Vgl. in der 
~Kritik der reinen Vernunft" das .3. Hauptstuck" des nzweiten Buches" der "trans:z.en-
dentalen Di:tlck!ik" (D 595/ A 567 H.). 
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Doch wird dieses bloß Mögliche wirklich, wenn, und nur wenn das absolu -
te Ist ihm endliches Sein verleiht. Dies aber geschieht, weil das Absolute 
sich wirklich vom bloß Möglichen unterscheidet und somit dem bloß Mög-
lichen konkrete GeStalt, Wirklichkeit, gibt. 
Der fOr unsere Thematik entscheidende Kerngedanke ist: Dem endli-
chen Sein, der endlichen Wirklichkeit, geht das bloß Mögliche als "ultimum 
unoKei[.illvov der Schöpfung" (XIVI256) als "tlA.lK(j}<; öv" (XI/578) not-
wendig voraus - womit Schelling den traditionellen Gedanken der ma-
teria prima, allerdings verfremdend, aufgreift. Schöpfung ist so nichts 
anderes als die Realisierung der reinen Möglichkeiten, die in jenem 
,.ultimum tl1tOKElllEvov" verborgen liegen. Dies heißt: in der Schöpfung 
werden notwendigerweise die nicht zur Wirklichkeit zugelassenen Poten-
tialitäten zurückgedrängt. So aber entsteht eine Ur·Spannung zwischen 
dem Wirklichen und der reinen Potentialität, da diese ihrerseits nach 
Wirklichkeit drängt, von "ewigem Hunger" (XIVI271) und "Durst nach 
Wirklichkeit" (XIVI273) erfüllt ist und damit zum zerstörerischen Ge-
genprinzip der Schöpfung wird. Als solches Gegenprinzip heißt diese 
Potenz, diese Dynamis "Satan". Das nicht geschaffene Prinzip, das Qua· 
si·Nihil der reinen Möglichkeit gewinnt Gestalt als Satan in und durch 
die Schöpfung, ohne selbst geschaffen zu sein. 
Diese satane Potentialität des endlichen Prinzips vor aller Schöpfung 
ist somit in aller Wirklichkeit enthalten, sie ist das allem endlichen zu· 
grunde liegende Sub·jectum. Sie kommt aber zur Entfaltung, sie wird 
notwendigerweise zur realen satanen Macht, zur Satansgestalt, so Sehel-
ling weiter, durch die .. unvordenkliche Tat" (X IV / 257) des Menschen. In 
freier Entscheidung, verlockt aber durch jenes Prinzip, durch jenes Sub· 
jectum seines Menschseins, wendet sich der Mensch diesem Prinzip zu 
und ermöglicht ihm so Wirklichkeit gegen Gott, läßt es ungeordnet in die 
Schöpfung eingreifen. 
Schelling vermeint, damit die Idee der menschlichen Freiheit mit der 
des Bösen vereint zu haben, ja die Freiheit als reale Freiheit überhaupt 
erst zu begründen, indem er das Böse in Gestalt des Satans als realen 
Grund der Freiheit aufzeigt. Zugleich erachtet es Schelling als gelungen, 
das Böse als Realität. ja als reale Macht zu begreifen, ohne die Absolut· 
heit des absoluten Ist, ohne die Gottheit Gottes durch Realsetzung des 
Bösen zu gefährden. Der Satan sei so nicht von Gott geschaffen, aber 
auch nicht ein göttliches Gegenprinzip. Er werde mit der Schöpfung vom 
reinen Allgemeinen, vom rein und bloß Möglichen zum realen Prinzip des 
Bösen in Person, was Schelling im Ubrigen biblisch stützen zu können 
vermeint. Durch subtile Auslegungen z. B. des Verhältnisses des artikel· 
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losen Ja/an zum substantivierten halfa/an des hebräischen Bibeltextes will 
Schelling seine Satanologie bekräftigen (XIV 1243 ff.). 
Ist der Satan so aber nicht doch ein widergöttliches Prinzip? Nach 
Schelling ausdrücklich gerade nicht, denn als so vom .. Hunger nach Wirk-
lichkeit" erfülltes, mit der Schöpfung entSlehendes Gegenprinzip der 
Schöpfung gehört der nicht durch göttlichen Willen, sondern .. durch den 
göttlichen Unwillen gesetzte" Satan (XIV 1252) unverzidnbar zur .. gött-
lichen Ökonomie" (XIV/26 1), weil er als gestaltgewordener Inbegriff nller 
Möglichkeiten noch in seinem zerstörerischen Wirken gegen die göttliche 
Schöpfung nichts anderes vollbringt, als die Wahrheit im umfassenden 
Sinne offenbar zu machen, indem er nämlich die ansonsten verborgen 
bleibenden Möglichkeiten an das Licht bringt. So ist der Satan als der 
Hervorbringer des Bösen zugleich der notwendige und unverzichtbare 
Offenbarer der Wahrheit, ja das "Prinzip, ohne welches die Welt einschla-
fen, die Geschichte versumpfen und stillstehen wUrde" (XIV/27 I) . Die 
Widergöttlichkeit, die Negativität des satanen Prinzips soll die Wahrheit 
der Wirklichkeit entbergen. 
Letz.ten Endes aber ist der Satan so nicht nur Offenbarer endlicher 
Wahrheit, er offenbart z.uletzt und zuhöchst die Absolutheit des Absoluten 
se lbst, die Allmacht Gottes in ihrer ganzen Fulle, er bringt die Machtfülle, 
die K\)pt6tT}~ jenes Ober-Ist an das Licht, da er es ist, der die ansonsten 
verborgen bleibenden Möglichkeiten zur Wirklichkeit vedockt, so aber um 
so mehr die Abso lutheit des Absoluten offenbart. So kommt Schelling zur 
letztlichen Identifizierung der göttlichen Macht gegenüber der Schöpfung 
mit dem Satan selbst, und die absoluteJenseitigkeit des Ober-1st schlägt um 
in Abhängigkeit der KUPL6tT}~ des "Herrn des Seins", also Gottes selbst, 
vom satanen Prinzip:" Was ist diese K\)pl6t11~? Die Ausleger wagen hier 
nicht, das Rechte zu sehen. Die K'\)pl6tT}~ ist nichts als der Satan selbst. Er 
ist die KUPl6tT}~, weil er das Prinzip ist, auf welchem die Herrlichkeit, das 
Herrsein Gottes beruht" (Xrv/252). Damit wollte Schelling die Vorstel-
lungen der Tradition vom Teufel als gefallenem Engel weit hinter sich 
lassen. Es sollte nicht nur die KUPL6tT}~ des göttlichen Über-Ist, sondern 
auch die eigentliche" WUrde des Satans" (XIV/HZ u. a.) zum Vorschein 
gebracht werden. 
Die folgenschwere Spannung, in welcher Schellings Satanologie zur 
Exegese wie zur theologischen Tradition steht, ist nicht zu verkennen. 
Doch kommt es der philosophischen Forschung darauf an, unterschwelli-
ge, nicht selten kaum bewußte Sachz.usammenhänge mancher zeitgenössi-
scher Kontroversen freizulegen. Kann es nicht sein, daß wir hier an verbor-
gene, aber innerste GrUnde der gegenwärtigen Desorientierung der Ethik, 
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ja der Bedrängnis der Theologie angesichts des Problems des Bösen rüh-
ren' ? Dies scheint sich ja weder in die Religionsgeschichte oder die Human-
wissenschaften abdrängen noch gar mit Hilfe tiefenpsychologisch orien-
tierter Theo-Mythologie oder auch fundamentalistisch beschwichtigen zu 
lasse n, geschweige denn daß die Gottesfrage davon unberührt bleiben 
könnte. 
Wird uns von Schelling her gar gewiß, zu welch buchstäblich teufli-
schen Konsequenzen ein Denken führt, d:lS der Wahrheitsfrage zwar nicht 
ausweichen will, sich aber zugleich der eigenen Prinzipien von Grund auf 
zu versichern gar nicht in der Lage ist? Warum? Weil es den unausweichli-
chen Gedanken der ldentität der Wahrheit zwar beansprucht, ihn aber gar 
nicht fassen kann, da es ihn vorkritisch bereits im Ansatz aus mythischer 
Ungründigkeit anlaufen, damit aber geradezu zwangsläufig auch im Er-
gebnis in Unbegreiflichkeit ver-enden läßt. So könnte uns Schellings Sa-
tanologie Kriterien an die Hand geben, die es uns möglich machen, die 
philosophische Wahrheitsfrage nicht als Modell oder gar als Klischee, 
sondern als Sachkriterium aufzunehmen. Dies wäre nicht zuletzt zur Un-
terscheidung von Denkversuchen von Wichtigkeit, bei denen die Konse-
quenzen des Ansatzes nicht so deutlich ZU(:lge treten wie in Schellings 
Satanologie, im Dunkel aber vielleicht um so wirksamer umhergehen. 
Diese Fragen bewegen uns, wenn wir nun denkgeschichtlich weit hinter 
Schelling zurück einen Blick auf Dame Alighieri werfen, nicht um in das 
Gewesene zu fliehen, sondern um zu erkennen, daß Schellings Satanologie 
und die Antisatanologie Dantes jene perennen Urfragen aufwerfen, die in 
Wahrheit auch uns Heutige beschäftigen und ob ihrer Schicksalshaftigkeit 
beunruhigen. 
11. 
Wenn wir Jetzt, im zweiten Schritt, in philosophischer Intention in das 
bl/erno des Dante Alighieri eintreten, wenn Dante und Vergil uns durch 
den Höllentrichter im Inneren unseres Erdballs, durch die neun Höllen-
kreise hindurch, zum Mittelpunkt der Erde geleiten, dorthin, wo der Satan 
in ewigem Eis eingefroren ist, so bewegt uns das Motiv, ob wir dort, 
vielleicht zu unserer Überraschung, Jen Satan Schellings, das "ultimum 
I Vgl. hierzu beispielsweise: W. KAsPER und K. LEHMANN, Hng.: Teufel, D:tmonen, 
Besessenheit. Zur Wirklichkeit des Bösen, Mainz 1978; J. HOFGÄRTNER: Teufel und 
Dlmonen. Zug~nge l.U einer verdrängten Wirklichkeit, Mllnchen 1985. 
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U1tOKelIlEVOV" der Schöpfung, das Ur-sub-jectum der Menschheit und da-
mit jedes Menschen finden. 
In Wahrheit finden wir dort den Luzifer, den gefallenen Engel, von 
dem gerade deshalb alles Böse kommen muß, weil er ursprünglich so 
herausragend schön war und doch sich gegen seinen Schöpfer erhoben hat. 
Wir finden den Satan als den Inbegriff des Bösen, weil er als freier Geist 
sich radikal gegen GOtt, gegen das Gute schlechthin entschieden und damit 
sich selbst endgültig der Gonesferne und der Häßlichkeit ausgeliefert hat9• 
Der fOr unsere Fragestellung alles entscheidende Differenzpunkt zwi-
schen Schelling und Dante ist demnach darin zu sehen, daß der Luzifer 
Dantes, der Tradition entsprechend, ein von GOtt geschaffenes Wesen ist, 
der ursprilnglich höchste und schönste Engel, der zum Satan wurde, weil er 
freiwi\!ig wider GOtt sein wollte. Dies hatte den Sturz Luzifers in die 
äußerste Gottesferne, in das Innerste der Erde zur Folge, ein Sturz, der 
zwar die Erde von unten nach oben umwälzte, aber weder diese noch a 
fortiori die Ordnung der göttlichen Schöpfung von Grund auf, den Kos-
mos insgesamt, wirklich erschüttern konnte. Lediglich den Ort deI' Ver-
dammnis, die Hölle, konnte dieser Sturz hervorbringen, allerdings als im 
Erdinllern verborgenen Trichter. 
Der Luz.ifer Dantes ist also weder ein mit der Schöpfung gewordenes, 
notwendig mitzudenkendes Urprinzip, noch ist er Voraussetzung, Grund 
der Möglichkeit endlicher Freiheit, noch ist er gar Fundament der gött-
lichen KOPl6TIlC;. Er ist für die Schöpfung gerade nichl notwendig. Die 
geschaffene Welt hat ihren einzigen Grund im Sein des Absoluten, in deI' 
göttlichen Wahrheit und Freiheit, in welcher Dante das Urbild sieht, worin 
alles endliche Dasein, und vornehmlich der Mensch, das vernUnfLige Ab-
bild Gottes, gegründet ist. 
Die Schöpfung ist allein gehalten und bewegt von Gottes Liebe, deren 
schöpferische Kraft mittels der verschiedenen Sphären und Zwischenwesen 
in die endliche Welt I.Ibertragen wird, ohne selbst davon bewegt, davon 
abhängig zu sein. 
Die philosophische Stütze dieser poetischen Intuition Oalltes ist aber 
der Gedanke der Analogie, der Particip(dio und Imitabilitas als fundamenta-
le Verhältnisbestimmung des Endlichen und Unendlichen, als architekto-
nantes Prinzip der Einheit des Kosmos. Die wesentliche Bestimmung des 
9 Vgl. hierzu neben dem Kommentar von H. GMEUN (Anm. 5) das den neuestcn 
Stand der (italienischen) Oanle-Forschung repnsentiercnde Werk von T. 01 SALVO: La 
Oivina Commedia, 8010gna 1987, v. a. Inferno. 574-589: Canto XXXIV. Don auch 
weitere bibliographische Hinweise. 
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Denkhoriz.ontes Dantes durch Thomas von Aquin und mehr noch durch 
Albertus Magnus gilt heute als unbestritten lO, 
Die endliche Freiheit, die Freiheit der Engelwesen sowie die menschli-
che Freiheit ist also selbst Geschöpf des freien SchöpferwiJlens Goues, als 
wirkliche Freiheit aber ausgestattet mit der Fä.higkeit. sich aus dem Kontext 
dieses Natur und Übernatur umfassenden Schöpfungszusammenhanges zu 
lösen, in freier Willensentscheidung sich daraus zu entfernen, sich der 
Hölle auszuliefern. Nicht das Böse ist der Grund der Möglichkeit der 
Freiheit. Es ist umgekehrt: Nur im Horizont endlicher, metaphysisch ge-
gründeter Freiheit kann von der Möglichkeit und Wirklichkeit des Bösen 
gesprochen werden. Nur im Horizont endlicher freiheit wird die Endlich-
keit als Malum empfunden - ein malum melaphYJicllm an sich gibt es nicht 
- und kann Endliches so zum Anlaß für das Böse werden. 
Und dies gilt a fortiori für Luzifer selbst: Nur aufgrund seiner freien 
Entscheidung ist das Böse inbegrifflich in ihm, wird er schließlich zum 
Bösen schlechthin, ist er der Böse, ohne dies von Grund auf zu se in . Noch 
der Sau.n trägt Züge der ParricipatiQ divina, wenn er von Dante al s Zerrbi ld 
der Trinität mit drei Köpfen ausgestattet wird. 
Zwar kann dieser Satan die von ihrer Konkupiszenz beschwenen Seelen 
nach unten, in den Sog seiner eigenen antigötdichen Willensentscheidung, 
in den Sog der Zer-Nichtung ziehen, doch ist diese Macht des Satans in 
sich gebrochen, selbst die Macht des Bösen ist letztlich geöffnet auf das 
Gute hin . kann von dem seine Freiheit richtig gebrauchenden GeiSt als 
Mittel zum Zweck des Guten begriffen werden: Dante gelangt auf den 
Schultern Vergils beim Abstieg am Fell des gigantischen Monstrums Luzi-
fer durch die Erdmitte hindurch zum Purgatorium. Noch der Luzifer ist so, 
ohne dies verhindern zu können , • Weg" durch die Hölle tlber den Reini-
gungsberg zum Paradies. 
Nun wäre es ein methodisch mehr als fragwürdiges Unterfangen, woll-
ten wir den Luz.ifer Oantes gegen SchelJings Satan ober die Jahrhundene 
hinweg gewissermaßen ausspielen. Doch bietet sich uns eine die Sache 
erhellende Brocke an: Die Danteforschung ist sich weithin darin einig, daß 
die Meuphysik und insbesondere die Satanologie der Göttlichen Kommö-
die im Kontext mittelalterl icher .. Weltbilder" gesehen werden muß, die 
ihrerseits vielf!iltig durchsetzt sind von plalonisierenden und späthellenisti-
schen, nicht zuletZl von gnostischen ElementenlI. Diese scheint Dante nicht 
10 Vgl. V. Russo: Averroismo e lomismo corne p~supponi ddl ' es~rienza cullurale dl 
Dame, in:T. 01 SALVO, a. a. O. Purgatono, 152-155. 
II VJI. A. BANn: I sosll'gni filosofici della Divin;l Cornrnedia, Ln: T. 01 SAlVO, a. a. O. 
P;lradlso, 263-267; H. lIISEGANG: Dante und daschnsdiche WeltbIld, Weimar 1911 
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nur gekannt, vielmehr aufgegriffen und verarbeitet zu haben, und zwar in 
dem Sinne, daß gerade die Satanologie wie ein Gegenprogramm zu gnosti . 
sehen Vorstellungen wirkt. 
So schildert beispielsweise Origenes in seiner Schrift gegen den ehri · 
stengegner Celsus eine bei den Ophiten, einer gnostischen Sekte, verbreite· 
te Weltzeichnung, eine "Mappa Mundi"', die den Weg der Seelen durch die 
Planetensph:iren darstellt,ll Der entscheidende Unterschied zur Kosmolo· 
gie, zur "Mappa Mundi" der "Divina Commedia" besteht nun aber in 
folgendem: Bei den Ophiten ist der Böse nicht in das Innerste der Erde 
verbannt, vielmehr umklammert er selbst als eine der Sphären die Men· 
schenwelt. Hier ist der Satan der Leviathan, die große Schlange, die sich um 
den ttußersten Planetenhimmel windet und die .. Weltseele" darstellt. Hier 
beherrscht der Böse die ganze irdische Welt. Nichts kann ihm entgehen, 
alles steht unter seiner Macht, ja er ist selbst jener "verfluchte GOtt", der 
diese Welt aus sich geschaffen hat. Der eigentliche Gott aber steht absolut 
jenseits über allem und ist als dieser Ober-Gott vom bösen GOtt zugleich 
abhängig. 
Liegt es somit nicht nahe, Schellings Satanologie dem "Inferno" Dantes 
gegenUberzustellen, und zwar zusammen mit solchen gnostischen Vorstel -
lungen, wenn anders Schelling nachweislich sich so intensiv mit den Gno-
stikern, und zwar insbesondere mit den Valentinianern und den Ophiten 
befaßt hat, daß er bereitS im Tubinger Stift mit dem Spitznamen "der 
Gnostiker" apostrophiert worden sein soliD? 
Doch geht es uns nicht um philosophiegeschichtliche oder gar biogra-
phische Zusammenhänge. Für unsere Fragestellung nach der philosophi· 
sehen Idee des Bösen, nach der philosophischen Sachbedeutung der Satans· 
gestalt, ergibt sich vielmehr aus der Gegenüberstellung Dante-Schelling: 
a) Das Problem des Satans läßt sich nicht reduzieren auf ein Bewußt· 
seinsphänomen oder auf die alltagssprachliche Frage, ob es ihn wirklich 
gibt oder nicht. Wer vom Satan spricht, spricht nicht bloß von einer Tatsa-
che oder gar nur von einer Vorstellung. Er !iußert sich zur Wahrheit der 
Welt von Grund auf. Es geht in der Satanologie in philosophischer Rock· 
sicht um die Frage nach dem Zusammenhang, nach der Identität des Gan-
zen, da.rum also, ob die Wirklichkeit von Grund auf als Freiheitsgeschehen 
u ORfGENES, Comr:l Celsum V u. VI . 
U Vgl. hierzu den .. Editorischen Bericht" tu ScheHings Dissertation .Oe M:lrcione" 
von J. JANl'ZEN, in: F. W.). SCHELUNG, Werke 2, Historisch·Kritische Ausgabe im 
Auftrag derSchelling.Kommission der Bayerischen Akademie der Wissenschaften, hrsg. 
v. H. M. BAUMGARTNER u. :I., Stuttg:m 1980, 179-210, v. a. 197-204. 
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oder als ungrOndiges Hervorgehen aus Dunkel ins Licht verstanden wird. 
Damit ist der ontologische, der metaphysische Differenzpunkt zwischen 
Dame und Schelling benanm14• 
b) Bezogen auf den Menschen bedeutet dies: 1st der Mensch von 
Grund auf als freies Geistwesen, ist er im metaphysischen Sinne, im Prin· 
zip, als frei tätiges Subjekt zu begreifen, das, wenn auch endlich bedingt, 
aber in ontologischer Analogie zum Absoluten, mit sich identisch ist, frei· 
lieh endlicherweise, oder ist der Mensch letztlich eine unfaßbare Perichore-
se, ein Ineinanderfluß von Gut und Böse, dessen sogenannte Freiheit so 
aber zwangsläufig ein lediglich vorUbergehendes Phänomen, gar ein truge· 
rischer Schein ist, weil jhn jn \'Qahrheit - falls so zu sprechen hier noch 
möglich ist - ein nicht faßbares , ein undurchdringliches Dunkel umfängt, 
ihm zugrunde liegt, so daß nicht mehr von Freiheit von Grund auf gespro-
chen werden kann? Dies wäre die anthropologische Sachdifferenz zwi-
schen Dantes und Schellings Satanologie ls. 
c) Die gegenwärtige Diskussion um die Gnosis ist weithin nicht zuletzt 
davon geprägt, daß angesichts der FOlie neuer Entdeckungen in diesem 
Bereich, etwa der Schriften von Nag Hammadi, sowie des weit über die 
Wissenschaft hinausgreifenden Interesses an der Gnosis, die Frage, was 
denn Gnosis ihrem Wesen nach sei, ungeklärter denn je erscheint. Ist 
Gnosis Philosophie, ist sie Theologie? Muß die Theologie die Gnosis 
integrieren, wie manche meinen, um sich aus den angeblich beengenden 
Bestimmungen metaphysischen Denkens mit Hilfe gnostischer Mythen zu 
befreien l6? 
Von der Schellingschen Satanologie her könnte, gerade im Vergleich 
mit Dante als der Beengung wohl bum verdächtigem Reprtisencanten 
metaphysischen Denkens, ein Sachkriterium zum Vorschein kommen, das 
so noch nicht zu finden sein dorfte: Liegt vielleicht gnostisierendes Denken 
immer dann vor, wenn die Frage nach der Erkenntnis der Wahrheit sich im 
Dunkel zu verlieren droht, wenn der Mut zur Wahrheit \'oreinem wie auch 
immer gefaßlen "ultimum Q1toKd,u:vov", vor "Letztgegebenheiten", wie 
heutzutage manche sagen, halt macht und sich nicht mehr die Frage stellt, 
l~ Zum metaphysischen Problem der Welt ist grundlegend: W. SCHRADER: Gon als 
Weltproblem oder oer Begrtlndungsengpaß des anthropologischen Wdtgrundes, in: Wo 
Sprache ilufhört ... Femchrift fUr Herbert von Karajan. hrsg. von H. GÖTZE und 
W. SIMON, Berlin-Heidelberg-New York 1988, 129-148. 
n Zur metaphysischen Anthropologie in grundlegend: R. BrRLlNGCR: Die Wdtnatur 
des Menschen. Morphopoielische Metaphysik. Grundlegungsfragen, Anmerdam 1988. 
11> Zu Nilg Hammadl und zu allgemeinen Problemen der Gnosis: A. SöHLIG, Gnosis 
und Synkretismus. Gesammelte Aufslt;te ;tUT sp::itantiken Religionsgeschichte. 2 B;tnde, 
Tubingen 1988 und 1989. 
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was diese denn von Grund auf sind? Liegt etwa g:lr, gegen alles explizite 
SelbstverStändnis, in solchem Abbruch des Denkens eine verrungene Ge-
meinsamkeit vor von angeblich aufklärerischer Selbstbescheidung der Phi-
losophie und scheinbar posl:lufklärerischem neuem sogenannten Mythen-
bewußtsein? Wird so vielleicht der Mythos zwar verbal aufgewertet, in 
Wahrheit aber, weil man ihn travestiert und Oberfrachtet, seiner genuinen 
Bedeutung beraubt, und bleibt so nicht zugleich Aufklärung hinler dem 
Sachgeha!t dieser programmatisch genommenen Vokabel zurOck l7 ? 1st hin-
gegen Metaphysik, ist philosophisches Denken, BegrOndungsdenken im 
Sachsinne, immer dann und nur dann gegeben, wenn nichts von der Frage 
nach dem Grunde seiner Legitimation, von der Frage: Qua jure?, ausge-
nommen wird, weder das Absolute noch irgendein Endliches? 
Freilich könnte es sein, daß ein solches durchaus klares Sachkriterium 
unerwartet vieles unserer gegenwärtigen philosophischen Diskussion be-
rühren und betreffen würde. Mit Schel1ing sind wir aber, wenn auch kaum 
in der Sache, so um so mehr im Ethos eines Sinnes, wenn er wie Hegel im 
Mut zur Wahrheit die höchste Verpflichtung des Philosophen sieht und 
kategorisch forden: Es geht der Philosophie um das Eine und Ganze, also 
nicht bloß um W:lhrheitspostul::ue oder Wahrheitsgeschichten. sondern um 
die begrtindende Grundlegung, deren Maß das Sein der Sache ;sr, die 
gedacht und erkannt wird. Schelling formuliert dies programmatisch: "Oe 
capice dimicatur" (XIII/3!). Mir Thomas von Aquin im Geiste der Philoso-
phia perennis auf den Punkt gebracht heißt dies: "Studium philosophiae 
non est ad hoc quod sciatur quid homines senserint, sed qualiter se habeat 
veritas reru m "11, 
17 Zur gegenwärtigen Diskussion um das Mythosproblern z. S.: P. KEMPER, Hrsg.: 
Macht des Mythos - Ohnmacht der Vernunft) Frankfurt/M. 1989. 
11 s. THOt.1AS, Oe caelo 1, 22 n. 222. 
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PIET SCHOONENBERG 
Der Christus "von oben" 
und die Christologie "von unten" 
Dieser Artikel bezieht sich auf die Dissertation von A[fred Kaiser, für die er 
am 17. Dezember 1988 an der Theologischen Fakult:it Trier den Grad des 
Doktors der Theologie erwarb. Ich bin dankbar, zu dieser Promotion und 
zu einem Vortrag anläßlich des Themas der Doktor:lTbeit eingeladen zu 
sein. Diese hat nämlich folgenden Titel: "Der christologische Neuansatz 
,von unten' bei Piet Schoonenberg. Versuch einer Darlegung und kritischen 
Würdigung seines christologischen Entwurfs und dessen Weiterentwick-
lung mit Blick auf die Theologie des Nikolaus von Kues," 
Die umfangreiche Arbeit, die vorl!iufig noch ;n Maschinenschrift existiert, 
umfaßt drei Teile. Im ersten Teil werdrn die Brdeurungen und Funktionen der 
Termini "Christologie von unten" und ~Christologie von oben", die im deutSchen 
Sprachraum eine relativ lange Geschichte haben, umfassend untersucht. Der zweite 
Teil bezieht sich auf meinen "christologischen Neuansatz", den ich hauptSäChlich in 
meinem 1969 erschienenen Buch "Ein Gott der Menschen" vorgelegt habcl. Beson-
ders fUr diesen Teil bin ich Dr. Alfred Kaiser sehr dankbar. Er zieht dort die Linie 
meiner Gedanken sorgfältig nach und bespricht auch die Kritik mancher Theologen 
darauf. Dabei ist er unaufhörlich bemuht, meinen Text durch Querverweise z.u 
erklären und, was öfters nötig ist, gegen Mißverständnisse zu schUtzen. Im dritten 
Teil, dem kUrzesten, skizziert er die Weiterentwicklung meiner Christologie, inklu-
siv deren trinitätStheologischen Implikationen. Als Mitarbeiter des Cusanus-Insti-
tutS Trier wollte Kaiser meinen theologischen Ansatz noch eigens ~mil Blick auf die 
Theologie des Nikolaus von Kues" besprechen. Das kombiniert er in diesem Teil 
mit einer Wiedergabe der Weiterentwicklung meines Denkens in Antwort auf die 
Kritik. Kaisers Blick auf meine Theologie seil "Ein GOtt der Menschen" und sein 
Blick aur die Theologie des CU$:mus können, so meint er, sich einigen, weil er in 
beiden uberraschende ÜbereinkUnfte entdeckt. übrigens hat der Blick auf Cusanus 
seinen Blick auf mich doch strenger gemacht, was in einer Einladung resultiert, 
meine Christologie auch "von oben", ja von der Trinitäulehre her, zu entfalten. 
Der Begriff .Christologie von unten" spielt im Buch Kaisers eine bedeutende 
Rolle, zumal in seiner Wiedergabe meiner Christologie. Selbst habe ich diesen 
Ternlinus in nEin GOtt der Menschen" niemals verwendet, was Kaiur selbst einige 
Male hervorhebt. Dennoch bin ich damit einverstanden, daß mein Unternehmen in 
die Zahl der christologischen EnfwUrfe" von unten" eingereiht wird, und habe später 
auch selbst das Denken "von uuten" in der Christologie befürwortetl. Das alles aber 
I P. SCHOONENB[RG, Ein Gou der Menschen (weiterhin GM), Einsiedetn-ZOrich 
1969,52-189. 
1 P. SCHOONENBERG, Alternativen der heutigen Christologie, in: Theol.-pn.kl. 
Quartalschrift 128 (1980) 3"9-JS7. 
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unter der Voraussetzung, daß der Terminus ",Christologie von unten" nur metho-
dologisch - gen:lUer: epistemologisch - verstanden wird. Auf dem Erkenntnisweg 
von unlen kann und muß dann bejaht werden, daß der Christus selbst von oben 
kommt, uns vom Vater her geschenkt wird. Er kommt gerade \'On oben nach unten. 
damit wir von urnen her ihn als von oben kommend verstehen. Mit diesem Gedan-
ken ist K:tiser, so meine ich, einverstanden. Er äußert jedoch auch Kritik an einigen 
Aspekten meines christologischen Entwurfs. Ohne auf alle Einzelheiten dieser Kri-
tik einzugehen, kann ich sie in zwei Punkten zusammenfassen: a} Ich habe mich, 
gerade in meinem Denken von unten her, nicht genugend bemUht, das Chrisrus-
mysterium als von oben her geschenkt, inhaltlich darzustellen. b) Ich habe nicht 
genügend die Trinitätslehre in meinen christologischen Entwurf einbezogen. 
Dieser Artikel ist nicht als eine Verteidigung meiner Christologie um 
jeden Preis zu verstehen. Er stellt vielmehr den Versuch dar, die Gedanken 
Kaisers, der mich in so vielen Punkten gut verstanden hal, auch selbst zu 
verstehen und davon zu lernen. Dazu möchte ich in einem ersten Teil einige 
meiner Gedanken ober den Erkenntnisweg von unten kurz wieder aufneh-
men, nicht einfach, um früher Gesagtes in Erinnerung zu bringen, sondern 
auch, um es mit den Gedanken Kaisers und dessen Blick auf Cusanus ins 
Gespr1tch zu bringen. In einem zweiten Teil greife ich die Gelegenheit auf, 
die von Kaiser angedeutete Lücke meines Buches durch eine Beschreibung 
des Christusmysteriums als von oben geschenkt, also durch eine Deszen-
denz- oder Inkarnations-ChriStologie auszufüllen. Im dritten Teil versuche 
ich dann, mein damaliges Anliegen einer "Christologie ohne Zweiheit" 
noch einmal zu ilberdenken. 
1. Die Christologie von unten 
Unsere Erkenmnis ist vielschichtig. Sie hat allerhand [nhalte; wir "wis-
sen" meist endlos viel, 3ber in unterschiedlicher Klarheit und Genauigkeit. 
Denken ist der Versuch, zu größerer Genauigkeit ober das Gewußte zu 
geraten, Zusammenh:tnge zu entdecken und Einsichten zu gewinnen. Im 
Vollzug des Denkens operieren wir mit Begriffen oder mit Symbolen, 
mittels deren wir uns der Wirklichkeit annähern, resp. durch Verallgemei-
nerung oder durch Angleichung. Die Begriffe, zu denen ich auch die Sym-
bole rechne, werden von uns mittels unserer Silme direkt oder indirekt der 
uns umgebenden Welt entnommen. Das geschieht in jedem Denken, sei es 
spontan oder wissenschaftlich, das heißt nach einer zuvor bestimmten Me-
thode ausgefUhrt. Es geschieht auch in der Theologie, was besonders in der 
Christologie deutlich iSt. FrOhere Zeugen haben das Auftreten und die 
Person Jesu von Nazareth erfahren, und wir haben ihr Zeugnis. Die ver-
schiedenen begrifflichen Aussagen, die uber Jesus zu uns kommen, sam-
melnd, reflektierend und verbindend machen wir unsere christologischen 
Aussagen. Diese Aussagen beziehen sich nicht nur auf Jesus, sondern auch 
auf dessen Stiftungen und Lehre und namentlich auf seinen GOlt und Vater. 
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Deshalb hat nicht nur unsere Christologie, sondern unsere ganze Theolo-
gie ihren Ursprung in dem, was in unserer Welt geschehen ist, in Jesus, der 
in unserer Geschichte gelebt hat. In diesem einfachen Sinn ereignet sich 
unsere Christologie, ja unsere ganze Theologie .,von unten". 
Man könnte gegen diese Ansicht einwenden, daß Theologie auf Offen-
barung beruht und Offenbarung ja von oben her kommt. TatSächlich 
kommt sie von oben, aber nicht dadurch, daß sie Begriffe vom Himmel her 
empfängt und weitergibt, was unsere eigene Begriffsbildung erObrigen 
würde. Auch wenn eine himmlische Stimme klingt oder eine Vision sich 
anbietet (und das nicht schon die Veräußerlichung einer inneren Erfahrung 
sein sollte) , ereignet sich derselbe Prozeß, der oben angedeutet wurde: wir 
vernehmen Worte oder Bilder mittels unserer Sinne und bilden daraus 
selbst unsere Begriffe. übrigens geschieht Offenbarung gewöhnlich (wenn 
nicht immer) dadurch, daß Menschen (die Propheten, und auch Jesus) ihre 
Erfahrungen oder Einsichten in WOrt und Zeichen kundgeben, was dann 
wieder von den Empfängern ihrer Botschaft gehört, gesehen, verstanden 
und damit begrifflich ausgedrückt wird. Offenbarung könnte also besser 
nicht als eine eigene Wirkung Gottes nebst Schöpfung, Erlösung usw. 
angesehen werden. Eher ist sie das Ankommen der Wirkung Gones von 
oben, so daß diese (schon von ihren ersten Empfängern) interpretiert wer-
den kann, das heißt von unten verstanden als sich von oben ereignend. 
Damit ist nicht verneint, daß sich Theologie im Glauben vollzieht. 
Nicht nur das erste Empfangen der Offenbarung, sondern auch ihre Wei-
tergabe und ihre Explikation vollziehen sich im Glauben. Glaube ist nicht 
nur Voraussetzung, sondern auch Mutterboden und Mutterschoß der 
Theologie, so daß diese selbst als Glaube definiert werden kann: GI.wbe als 
wissenschaftlich erkennend, als auf der Suche nach Einsicht, "fides quae-
rens intellectum". Damit ist gesagt, daß die Theologie, und besonders die 
Christologie, d:l.s Christusereignis nicht nur von außen her ansch:l.ut. Sie 
lebt selbst in Christus und im Heiligen Geist, der von dem, waS Christi ist, 
nimmt und uns mitteilt. J. Moltmann sagt (eine christliche Tradition auf-
nehmend), daß wir nicht zur Trinität beten, aber vielmehr i,. der Trinität 
Goues. Dasselbe gilt auch (wenigstens idealiter) von unserem Theologisie-
ren. Wir treiben Theologie, w!l.hrend wir uns in der ökonomischen Trinität 
befinden. Man erwartet vielleicht, daß ich sage: wir denken in der heilsöko-
nomischen Trinität auf die immanente Trinität hin. Das vermeide ich je-
doch lieber, da uns die immanente Trinität ohne die ökonomische nicht 
zugänglich ist. Sie existiert sogar nicht als rein für sich, da der Vater ja 
immer sein WOrt als Verbum incarnandum und seinen GeiSt als Spiritus 
effundendus hervorbringt. Vielmehr ist zu sagen, daß wir Jesus als den 
Christus, den Sohn Gottes bekennend aussprechen und in ihm den Vater. 
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Der Theologe, der lange Zeit in dieser Weise bei Jesus ist, wird wie Philip-
pus in ihm den Vater sehen. 
Hier möchte ich noch eine Bemerkung hinz.ufügen, die ich auch vorher 
nachdrücklich gemacht habe. Unser begriffliches Denken geht von der uns 
umgebenden Welt aus, aber dieses begriffliche Denken ist nicht die Totali -
tät unserer Erkenntnis, denn es drückt immer Aspekte der zu erkennenden 
Wirkli chkeit aus, viele Aspekte, wichtige Aspekte, aber immer nur Aspekte. 
Wie ist es dann möglich, daß wir im Urteil einen aspektuellen und daher 
abstrakten Begriff einer konkreten Wirklichkeit zu- oder absprechen? 
Wen n ich sage: .. Der da ist ein Mensch, eine Frau, meine Muner", und mich 
für die Bestätigung dieses Satzes entscheide, dessen Wahrheit behaupte, 
liegt der Grund dieser entscheidenden Behauptung nicht nur in den von mir 
gebildeten Begriffen, sondern in einem Moment der Erkenntnis, das die 
Begriffe übersteigt und die konkrete Wirklichkeit in ihrer Eigenheit und 
Totalität anvisiert oder anschaut. Dieses Moment kann die Dynamik des 
Erkenntnisaktes genannt werden oder die in ihm implizierte lntuition. Eine 
solche überbegriffliche und deshalb nur impli zit anwesende lntuition ist die 
Norm aller unserer Urteile, denn sie ist die gelebte, erfahrene Beziehung 
zur konkreten Wirklichkeit, über die wir uns aussprechen. Ja, sie ist die 
Beziehung unserer Erkenntnis zu jeder und aller Wirklichkeit, zu aUdem, 
was ist. Jede Wirklichkeit ist ja auf jede andere Wirklichkeit und damit auf 
alles Seiende bezogen, so daß wir innerhalb unseres begrifflichen Denkens 
uns auf das ganze Netz der Beziehungen be7.iehen und so im Be-Greifen 
einer Wirklichkeit auf die Totalität der Wirklichkeit vor-greifen. Diese 
Totalit1tt aber ist auf GOtt als ihrem Grund bezogen, von ihm umgriffen 
und dauernd erschaffen. Der überaus transzendente GOtt ist, recht propor-
tional mit seiner Trans7.endenz, auch in der ganzen Wirklichkeit immanent. 
Deshalb ist jede implizite Intuition auch eine Gottes- Intuition, impli7.it und 
verborgen, bis zur Möglichkeit der Gott-Vergessenheit, aber :lUch wirksam 
bis zur Möglichkeit der Gones-Erfahrung. Das gilt se lbstverst~ndlich nicht 
nur für unser "natürliches" Erkennen, es gilt auch für den G lauben, wo die 
implizite Intuition die Triebfeder oder das innere Gotteszeugnis (instinclUs 
fidei, testimonium internum) genannt wird'. 
Die obige überlegung hat eine große Bedeutung für die Theologie. 
Meine These, daß wir begrifflich StetS von unten her denken, wird dadurch 
nicht zurückgenommen, sie wird aber vervollständigt. 1m begrifflichen 
theologischen Denken ziehen wir von unten nach oben, von unserer Welt 
und Geschichte zu Gou, aber in der darin enthaltenen Intuition sind wir 
7.ugleich unten und oben. Da GOtt schon in unserer Welt und Geschichte 
J M. SECKUR, In$linkt und GlaubenJwille nach ThomaJ von Aquin, Malnl. 1962. 
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präsent ist, können wir auch sagen, daß unser begriffliches Theologisieren 
sich von außen nach innen bewegt und die darin wirksame Glaubensintui-
tion schon außen und innen ist. Dr. Kaiser hat diesen Gedanken von mir in 
seiner Arbeit erwähnt und äußert dagegen keine Einwände. Im Gegenteil, 
er lädt mich ein, weiter zu gehen. Offensichtlich "mit Blick auf die Theolo-
gie des Nikolaus von Kues" plädiert er auch filr eine Christologie von oben 
und sogar fUr eine Christologie von derTrinitätslehre her als die Christolo-
gie von unten tragend. Das hat mir zu denken gegeben. Die implizite 
Intuition hat, wie schon gesagt, Einfluß auf unser begriffliches Denken, 
was sich besonders äußert im Analogisieren unserer Begriffe auf Gott hin. 
Sie läßt uns einsehen, was wir darin von GOtt verneinen, was wir bejahen 
und deshalb, wie wir die via negativa und pOIitiva in der via mpereminelltiae 
vereinen können. Im platonischen Denken, so wie es sich bei Cusanus 
äußert, kommt die radikale Affirmation der Transzendenz Gottes dazu 
(das Wesen Gottes hinter der Mauer des Ineinsfallens der Gegensätz.e), 
aher zugleich eine ebenso radikale Sicht des Sich-Mitteilens Gottes und 
deshnlb der Immanenz Gottes und der Partizipation der Kreatur. Gott ist 
da ganz außer dem Bereich des Endlichen, und deshalb existiert nichts 
Endliches außer ihm. Das ist metaphysisches Denken, ein Auf-Gatt-hin-
Denken, das zugleich von GOtt her denkt. Es kann sich begrifflich vollzie-
hen und eine gewisse (aber niemals abgeschlossene) .. Lehre" bilden. Das 
geschieht aber nicht in Begriffen, die unmittelbar unserer Sinneserkenntnis 
entnommen sind, sondern in Begriffen, welche die darin implizierte Intui-
tion expliz.ieren. Unser begriffliches Denken ist und bleibt ein Denken von 
Unten, aber die darin mitgegebene Metaphysik expliziert das Oben-lInd-
Unten-Sein der Intuition und bewegt sich deshalb in beiden Richtungen. Es 
braucht sich nicht in einem wissenschaftlich statuierten Begriffssystem aus-
zudrUcken, es kann sich auch dichterisch oder in einem einfachen, aber 
tiefen Gebet ausdrucken. Vielleicht wird dieser Gedanke bei den WUnschen 
Kaisers Anschluß finden, obwohl ich nicht glaube, daß man ohne weitere 
Überlegung 2.. B. Christologie von der Trinitäts/ehre her treiben kann. Ich 
hoffe aber, daß dies alles deutlicher wird, nachdem ich zuerst einen ande-
ren Wunsch von Kaiser erfOlle, nämlich den Christus selbst als von oben 
her zu beschreiben. 
2. Der Christus von oben 
a) SendungJesu und Geist-Christologie 
Eine Erfahrung, in der man zugleich von oben und von unten schaut, ist 
die des Von-Gott-gesandt.Seins. Die Propheten wußten sich vom Gott 
Israels gesandt, und ihre Hörer hatten sich für oder gegen deren Sendung 
zu entScheiden. Aus den Evangelien können wir schließen, daß auch Jesus 
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von Nazareth sich vom selben Gou, den er seinen Vater nannte, gesandt 
wußte, ja, daß diese Sendung seine ganze Persönlichkeit bestimmte. Dieje-
nigen, die an ihn glaubten, sahen ihn als einen der große n Propheten 
(M k 8, 28 parr). Lukas (7,16) verbindet das prophetische Auf treten Jesu (in 
der Auferweckung eines jungen Mannes in Naim) mit der Liebe Gottes: 
"Ein großer Prophet ist unter uns aufgetreten: GOtt hat sich seines Volkes 
angenommen." Die Propheten des Alten Bundes werden gelegentlich auch 
als .,Gesalbte" angesehen; sie werden öfters von ihrer gewöhnlichen Arbeit 
weggerufen (Amos 7, 14 f.), manchmal in Zusammenhang mit einer Vision, 
die ihre Botschaft vorwegnimmt Oes 6; Jer I; Ez 1-3); ihr Auftreten kon-
zentriert sich im WOrt, das die Taten GotteS entweder als Bedrohung oder 
als Verheißung verkündet, wozu das Wort des Herrn Oes; Jer) oder dessen 
Geist (Ez) ober sie herabkommt. Das Auftreten Jesu wird in allen vier 
Evangelien mit der TätigkeitJohannes des Täufers verbunden und zugleich 
vom Getauftwerden Jesu selbst unterschieden (Mk 1,9- 11 parr). Dabei 
wird keine eigentliche Berufungsgeschichte Jesu erzählt, aber immer eine 
Salbung und Sendung zum Vollziehen göttlicher Heilswerke angedeutet, 
am einfachsten in Apg 10,38: .,(Ihr wißt,) wie GOtt Jesus von Nazareth 
gesalbt hat mit dem Heiligen Geist und mit Kraft, wie dieser umherzog, 
Gutes tat und alle heihe, die in der Gewalt des Teufels waren; denn Gott 
war mit ihm ." Das Lukasevangelium betont dieses Herabkommen des Hei-
ligen Geistes ober Jesus (3, 22) und zugleich dessen innere Präsenz und 
Kraft in ihm (4, I. 14), durch welche er zu einer heilenden und befreienden 
Wirksamkeit gesandt und befähigt worden war (4, 16-2 1; vgl.Jes 6 1, 1 f.) . 
Nach den Synoptikern hat der Himmel sich ober Jesus geöffnet (Mk 1, 10 
parr); nachJohannes (1, 51) bleibt er geöffnet. So istJesus .. von oben". 
Aber das Oben ist auch unten : Gott iSt mit ihm, ja in ihm. Hier ist es 
nOulich, zwei Gegebenheiten des Alten TestamentS in Erinnerung l.U ru -
fen . Erstens: Wlihrend nach unserem (modernen, westlichen) Empfinden 
eine Sendung durch eine örtliche Entfernung charakterisiert ist, steht im 
biblischen Verstehen gerade die personale Nähe des Sendenden und des 
Gesandten im Vordergrund. Der Gesandte repräsentiert den Sendenden, er 
macht ihn prliSenti der Sendende hat ihm gewissermaßen seine PräSen2., ja 
seine Person mitgegeben, so daß der Gesandte im Namen, ja im " Ich" des 
. Sendenden spricht (1.. B. der .,Engel des Herrn·: Gen 21, 18; 22, 15 und bei 
den Propheten; vgl. auchJoh 15,2 1; 20, 21). Zweitens aber wird doch die 
Distanz. zwischen GOlt und Mensch beibehalten , da Gott durch eine von 
ihm unterschiedene PrliSe n1.weise, durch einen .,Ausfluß" (Weish 7,25: 
aporrhoia) in seinen Gesandten und unter seinem Volk gegenwärtig und 
wirksam ist. Im Alten Testament begegnen wir mehreren dieser Ausflüsse, 
2.. B. Gottes Namen, seinem Won, seinem Geist. WOrt und Geist Gottes 
100 
werden öft als in den Propheten wirksam angedeutet, so daß es nicht 
verwunderlich ist, daß eine der ältesten Christologien die Geist-Christolo-
gie ist. Bei Paulus ist der Geist mit dem auferstandenen Christus verbunden 
(Röm I, 4; I Kor 15, 45; 2 Kor 3, 17); in den Evangelien wird Jesus vom 
Täufer als selbst mit Heiligem Geist taufend angedeutet (Mk 1,8 parr; 
Joh 1,33), was nach Apg (1,5.8; 2,33) im Pfingstereignis verwirklicht 
wird. Eine mehr ausgeführte Geist-Christologie wird uns von Lukas und 
Johannes vorgelegt. Die des Lukas ist hauptsächlich in der Betonung der 
Salbung und Sendung Jesu am Anfang seines Auftretcns konzentriert; die 
von ihm bewirkten Heilungen werden nicht wörtlich dem Geist, sondern 
der Kraft Gottes zugeschrieben (Lk 5,17; 6,19; 8,46), aber er selbst 
spJ"icht ein jubelndes Dankgebet aus "im Heiligen Geist" (10, 21). Obwohl 
auch die von Lukas besonders betonten Sündenvergebungen nicht wörtlich 
dem Heiligen Geist zugeschrieben werden, wird die Predigt der Sünden-
vergebung im Namen des gekreuzigten und auferstandenen Jesus von den 
Jüngern durch ndie Kraft aus der Höhe" (Lk 24, 49) geschehen. Ein Wort 
Jesu über die Erhörung des ßiugebetes legt die Sicht nahe, daß der Geist die 
Gabe des Vaters ist (Lk 11, 13 verglichen mit Mt 7,11); so ist es jetzt am 
Ende "die Gabe, die mein Vater verheißen hat" (Lk 24, 49). Tn der Apostel-
geschichte kann Petrus die Sendung dieser Gabe als Frucht der Erhöhung 
Christi (2,33) und Gabe der Vergebungstaufe in seinem Namen (2,30) 
verkOnden. So skizziert Lukas in seinen beiden Schriften eine Geist-Chri-
stologie, hauptsäChlich am Anfang und Ende des AuftretensJesu. 
Johannes tut in seinem Evangelium dasselbe, sogar mit einem reicheren 
Hintergrund. Seit der Taufe Jesu ist der Geist mit dessen Worten verbun-
den aoh 3, 34), ja diese Worte selbst "sind Geist und sind Leben" (6,63). 
Die LehreJesu kann als Wasser betrachtet werden, das zum Leben führt, so 
wie es vom Gesetz gesagt wird (Sir 24, 23-34). Der Geist bringt aber auch 
Überraschung und Wiedergeburt aoh 3, 5-8), und Jesus teilt die "Gabe 
Gottes" mit als Wasser, das ewiges Leben gibt (4, 10-14). Am Laubhüuen-
fest versprichtJesus ein solches Wasser aus seinem Inneren, das im Kontext 
seines irdischen Lebens als seine Lehre verstanden werden kann, aber vom 
Evangelisten mit dem GeiSt identifiziert wird, der vom Verherrlichten aus-
gehen wird aoh 7, 37-39). Im Lichte des ganzen johannesevangeliums 
wie auch der Prophetie Ezechiels ober den Fluß aus dem neuen Tempel 
(Ez 47) dürfen wir das Wasser aus dpr durchbohrten Seite des am Kreuze. 
erhöhten Jesus aoh 19, 34 f.) auch vom Heiligen Geist verstehen. Vielleicht 
will Johannes sogar sagen, daß Jesus diesen Geist mit seinem letzten ~tem 
"überlieferte" (19, 30), und auf jeden Fall gibt der Auferstandene diesen 
Geist durch ßeatmung der Jünger, wobei auch (zum ersten Mal im Johan-
.nesevangelium) die Vergebung der Sünde erwähnt wird (20,22 f.). Auf 
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besondere Weise ve rbind et das vierte Evangelium den Geist mitJesli Wor-
ten in den Metaphern des Parakleten, der auch "Geist der Wa hrheit" ist 
Ooh 14, 16; 14, 26; 15,26; 16,7- 11 ; 16,12-15). In beiden Funktionen 
erinnert er an die Worte Jesu, der "Welt" gegenüber im Zeugn is fUr den 
Christus, de n sie verworfen hat, und den JU ngern Jesu, um Jesu Lehre zu 
aktualis ieren und in ihrer zukunftsträchtigen Neu heit zu ersch ließen. Da-
bei teilt er von Jesus mit, wie im letzten ParakletSpruch gesagt wird: "Noch 
vieles habe ich euch zu sagen, aber ihr könnt es jetzt nicht tragen. Wenn 
aber jener kommt, der Geist der Wahrheit, wird er euch in die ganze 
Wahrheit fuhren. Denn er wird nicht aus sich se lbst heraus reden, sondern 
er wird sagen, was er hört, und euch verkUnden, was kommen wird . Er wird 
mich ve rherrl ichen; denn er wird vo n dem, was mein ist, nehmen und es 
euch verkünden. Alles, was der Vater hat, ist mein; darum habe ich gesagt: 
Er nimmt von dem, was mein ist, und wird es euch ve rkünden" 
Ooh 16, 12- 15). Am Anfang seines Auftretens empfängt Jesus den Geist, 
am Ende empfängt oder nimmt der Geist von ihm. Er hatJesus erfüllt, und 
di ese Fülle strömt in uns bei der Verherrlichung. Der Geist geht, so können 
wir sagen, vom Vate r aus du rch Jesus hindurch und macht uns nicht nur am 
Leben des Vaters, sondern auch am Leben Jesu selbst teilhaft. Gott sendet 
uns nicht nur Jes us als seinen Sohn, sondern auch "den Geist seines Sohnes, 
der ruft: Abba, Vater" (Ga I 4, 6; Röm 8, 15). Mit Jesus wird uns auch der 
Heilige Geist "von oben" geschenkt. 
Das bi sher Gesagte basiert auf einer Geist-Christologie, die schon vor-
pau lini sche Wurzeln hat (Röm 1,4) und dann von Paulus bezüglich des 
Auferstandenen und vo n den Evangeli sten bezüglich der irdischen Tätig-
keitJesu ausgeführt wurde. Die ReOex ion des Neue n TestamentS geht aber 
weiter zurück, bis auf den Ursprung des Lebens Jesu überhaupt, sie zieht 
auch andere alttestamentliche Modelle heran und ändert damit auch den 
Begriff der Sendung selbst. Der Einfluß des Heiligen Geistes auf Jesus 
überfällt ihn nicht erst an einem bestimmten Augenblick se ines Lebens, so 
wie das in der Berufung der Propheten der Fall ist. Der Geist ist über ihm 
und in ihm in seiner ganzen Existenz, in seiner Geschichte ab deren Anfang 
im Schoße seiner Mutter. Die Kindheitsgeschichten von Matthäus und 
Lukas, theologisch durchdachte und umgesta ltete Familienerinnerungen. 
betonen beide, daß Jesus empfangen ist vom Heiligen Geist selbst. "Maria, 
seine Mutter, war mit Josef verlobt; noch bevor sie zusammengekommen 
waren, zeigte sich , daß sie ein Kind erwartete, du rch das Wirken des 
Heiligen Geistes'" (Mt I J 18), was Josef von einem Engel des Herrn beStä-
tigt wird (1,20). Bei Lukas ist Jesus gemäß Röm I, 3 "dem Fleisch nach 
geboren als Nachkomme Davids", ja als ewiger Inhaber dessen Thrones 
(Lk I, 3 1-33). Darüber hinaus aber wird er Sohn Gottes genannt, nicht 
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nur seit seiner Auferstehung (ROm 1,4), sondern seit seiner Empfängnis: 
"Der Heilige Geist wird über dich kommen, und die lOaft des Höchsten 
wird dich überschatten. Deshalb wird auch das Kind heilig und Sohn 
Goues genannt werden" (Lk 1,35). Was Matthäus und Lukas hier von 
Christi Ursprung sagen, wird in der Schrift von keinem andern gesagt, 
obwohl Propheten im Muuerschoß geheiligt worden sind Ocr I, 4; 
Lk I, 15. 41} und die .Oberschattung" auf die Wolke obcrdem Wüstenhei· 
ligtum (Ex 40, 34 f.; 1 KOn 8, 10 f.) hinweist. Die Erzeugung Jesu durch 
den Heiligen Geist legt eher einen Vergleich mit der schöpferischen Tätig. 
keit des Geistes nahe, die wir im Alten Testament öfters erw!ihnt finden 
(Ps 33, 6; 104, 30; Jdt 16, 14 und im Lichte dieser Texte: Gen I, 2 b). Der 
Empfangene vom Heiligen Geist bleibt im lukanischen Werk, auch bei 
gelegentlicher Betonung der inneren Wirkung des Geistes in ihm, doch 
immer der Empfangende, auch indem er verherrlicht den Geist mitteilt 
(Apg 2, 33). Ebenso nimmt bei Johannes der Geist der Wahrheit von Jesus, 
weil all das, wasJesu ist, vom Vater ist (16, 15). 
Es flillt auf, daß im Deuteropaulinismus die Geist-Christologie ver· 
stummt. Die Person Christi tritt mehr in den Vordergrund, und statt des 
immer mit dem Prophetismus verbundenen Geistes haben die Ausflüsse 
Gottes eher einen kosmischen Charakter. Im Ephescrbrief ist der Geist in 
den Gläubigen wirksam (1, 17; 3,5; 5,18), aber es ist Christus selbst, der 
Juden und Heiden in einen Leib vereim, dessen Haupt er ist (2,11-22), 
der durch den Glauben in den Herzen lebt (3, 17), der auch selbst die 
Charismata austeilt (4, 7-13). Das Verschwinden der Geist·Christologie 
und das Hervortreten Christi erreicht seinen Höhepunkt im Kolosserbrief, 
namentlich im Christushymnus Olm Anfang. Da ist Christus ,.das Ebenbild 
des unsichtbaren GOttes, der ErStgeborene der ganzen Schöpfung", aber 
auch "das Haupt des Leibes, der Erstgeborene der Toten" (I, 15. 18). Er ist 
der Erstgeborene der ganzen Schöpfung. "denn in ihm wurde alles erschaf· 
fen ... alles ist durch ihn und auf ihn hin geschaffen" (I, 16). Er ist Haupt 
des Leibes und Erstgeborener der Toten, .. denn Gott wollte mit seiner 
ganzen Fülle in ihm wohnen, um durch ihn alles zu versöhnen" (I, 19). 
Diese Fülle (pltrtJma) Gottes wird weiter im Brief noch einmal genannt, 
jetzt um die Kolosser gegen einen (offensichtlich gnostischen) Kuh der 
.Elementarmächte der Welt" (2, 8) zu warnen. "Denn in ihm allein wohnt 
wirklich (leiblich: stJmatiktJs) die ganze fülle Gottes. Durch ihn seid auch 
ihr davon erfü llt; denn er ist das Haupt aller Mächte und Gewahen" 
(2,9 f.). FOr eine solche Erfüllung betet auch der Verfasser des Epheser-
briefs, und wieder wird sie mit in den Geschöpfen wirkender MachtfOlIe 
verbunden: .. So werdet ihr mehr und mehr von der ganzen Fülle Gottes 
erfüllt. Er aber, der durch die Macht, die in uns wirkt, unendlich viel mehr 
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tun kann, als wir erbitten oder uns ausdenken können, er werde verherr. 
licht ... " (Eph 3, 19 f.). Dieser Begriff der Fülle begegnet uns nochmals im 
johannesprolog, jetzt als Fülle des fleischgewordenen Logos (l, 16); er ist 
aber im Ganzen des Neuen Testaments nicht gangbar. Man hat versucht, 
dieses Pleroma mit dem Pneuma gleichzusetzen; und tatsächlich gibt es im 
AJten Testament und in der intertestamentarischen Literatur Verbindungs· 
linien zwischen beiden. Es geht dann aber nicht nur um den prophetischen 
Geist, auch nicht nur um den Geist als im Tempel innewohnend, sondern 
eben um den Geist als tJI/es erfüllend. Deshalb vertritt N. Kehl die These, 
.. daß Pleroma hier tatsll.chlich eine Bezeichnung des im Kosmos waltenden 
Geist Gottes ist4". Seine Präsenz in Christus macht ihn zum Erstgeborenen 
der Schöpfung und zum Ursprung der neuen Schöpfung. 
b) Weisheit·, Logos- und Präexistenz·Chrislologie 
Im Alten Testament wird der Geist, wenn als schöpferisch dargestellt, 
meistens mit einem anderen Ausfluß Gones verbunden. In oben schon 
erwähnten Texten geschieht das mit dem Wort, wodurch GOtt alles ins Sein 
ruft. Wichtig ist auch die Figur der Weisheit im nachexilischen judentum. 
Sie ist nicht nur Gabe Gottes, wie z. B. auch Eheglück und langes Leben, sie 
ist auch bei GOtt selbst als sein Besiu (ljob 28). Von allen Ausströmungen 
Gottes wird die Weisheit am deutlichsten personifiziert; sie wird sogar als 
eine weibliche Person vorgestellt (Spr 8 und 9j Sir 24; Weish 7 und 8). 
Diese Personifikation wird aber nicht systematisch durchgefUhrt, denn sie 
ging auch (wie WOrt und Geist) "aus dem Mund des Höchsten hervor" und 
.. umhüllte die Erde wie ein Nebel" (Sir 24, 3); ja, sie ist .. Ausfluß" (tJpor· 
rhoitJ) der Herrlich keit Gottes und "Ausstrahlung" (tJptJJ/gtJsmtJ) seines Lich· 
tes (Weish 7, 25 f.). Man kann die Figur der Weisheit als eine Zusammen· 
fassung sowohl des Wortes als des Geistes Gones verstehen. In Spr 8 hat sie 
ganz Wort-Charakter, sie ist Prophetin, Zeuge aus der Urzeit in einzigarti. 
gem Sinn, denn .. der Herr hat mich geschaffen im (oder: als) Anfang seiner 
Wege, vor seinen Werken in der Urzeit" (8,22). Auch in Sir 24 ist die 
Weisheit eine Lehrerin, die dynamisch mit dem Gesetz identifiziert wird; 
ihre Belehrung fließt ober wie Eufrat und Jordan und ist tief wie Meer und 
Ozean. Eine direkte Verbindung und sogar Identifikation von Weisheit 
und Geistfindet sich im Buch der Weisheit (I, 6 f.; 7, 21-27). 
So spielt der Weisheitsbegriff eine bedeutende Rolle in der Theologie 
des nachexilischen judentums, auch in dem der Diaspora, wo er sich dem 
hellenistischen Heidentum gegenüberstellt. Es ist deshalb nicht verwunder· 
lieh, daß in der .. Vermittlungstheologie" des Philo von Alexandrien wieder 
4 N. KEHL, Der Christushymnus im Kolouerbrier, Stuugart 1967, 124. 
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die Weisheit zu finden ist, diesmal aber in einer gewissen Synonymität mit 
dem Logosbegl'iff, der bei ihm vorherrschend ist. Der phiIonische Logos ist 
die Wirkung oder das Wirken Gottes nach außen, die Zusammenfassung 
aller seiner Kräfte (dynameiJ). Der Begriff des Logos in seiner Parallelität 
mit dem der Weisheit hat im Neuen Testament eine Weisheit-Christologie 
hervorgebracht, die jedoch verborgen bleibt in Metaphern (besonders bei 
Johannes) und bei Matthäus einmal eine implizite Identifikation Jesu mit 
der Weisheit hervorbringt (23,34, verg!. mit Lk [1,49). Oie deutlichste 
christologische Anwendung des Weisheitsbegriffes wird aber da gefunden, 
wo er hinter dem des Logos aufleuchtet, im Johannesprolog. In Sir 24 geht 
die Weisheit als Atem aus dem Mund des Höchsten hervor, sie wohnt bei 
Gott in den Höhen, geht von daher aus, um sich einen Ort unter den 
Völkern des Erdkreises zu finden und findet diesen in Israel, im heiligen 
Zelt auf dem Zion, wie sie im Gesetz des Mose sozusagen inkarniert ist. 
Joh I, 1-18 zeigt eine ähnliche Konzeption. Der Logos war im Anfang 
schon bei Gou (merkwürdigerweise wird Uber ein Hervorgehen :1OS GOtt 
nicht gesprochen). Er enthält das Leben und tritt als Licht der Menschen in 
ihre Finsternis ein. So wohnt, ja zeltet (esk{nö5el1) der Logos unter uns, die 
seine Herrlichkeit gesehen und aus seiner Folie empfangen haben. Aber der 
Prolog sagt viel Tieferes als der Sirazide: der Logos iJt Gott und wird 
Mensch. Er ist "Gau'" (theos), nicht nur "göttlich" (theioJ), mit demselben 
Wort als der Vater angedeutet, aber jetZ[ prädikativ und ohne Artikel, 
deshalb in einer Einheit mit und Unterschiedenheit von dem Vater, welche 
beide in der christlichen Tradition mOhsam bedacht werden. Andererseits 
hat dieser Logos angefangen, nicht nur unter Menschen zu wohnen, nicht 
nur den Menschen Jesus zu bewohnen, sondern er ist .. Fleisch"', sein Fleisch 
.. geworden"(l, 14). In der patristischen Theologie wird, um dieses Gesche-
hen anzudeuten, öfters ein Verb aus Phil2, 7 oberoommen: lamballeill, 
aHumere. Man sagt dann VOIll göttlichen Logos: .. Bleibend, was er war, hat 
er angenommen, was er nicht war" (manenJ quod erat, aJWmpJil quod non 
erat). Aber das Paradox wird schärfer, wenn das johanneische egeneto, 
/actum est, wortwörtlich obersetzt wird: Bleibend, was er war, ist er gewor-
den, was er nicht war. Der Logos, der im Anfang bei Gott war, da er Gott 
und deshalb ewig ist, ist der MenschJesus von Nazareth geworden. 
Bis jetzt wurde von der SendungJesu ausgegangen und die Präsenz des 
sendenden Gottes in ihm lIberdacht. Das Neue Testament sieht ihn nicht 
als einen Propheten, der nur vorübergehend vom Wort oder GeiSt Gottes 
ergriffen war. Im Gegenteil, er ist vom Geist gesalbt bei der Taufe, aber 
auch vom Geist empfangen. Der Geist als erschaffend und waltend im 
Kosmos trägt ihn, die FUlle Gottes wohnt in ihm leiblich, das Won, das bei 
GOtt ist und GOtt ist, ist in ihm Fleisch geworden. Damit werden auch die 
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Person und die SendungJesu selbst auf einer tieferen Ebene dargestellt. Er 
ist ein von Gott ergriffener und erfulhcr Mensch, existiert aber zugleich auf 
der Ebene der göttlichen Erfullung. Er ist Fleisch, abe r zugleich fl eisch ge-
wordener Logos. Wer ihn sieht, sieh t den Vater, denn heide sind eins 
Ooh 10,30); der Vater ist in ihm und er im Vater ( 10, 38; 14, 10). Deshalb 
werdenJesus auch die Prädikate der Weisheit Gottes zugesprochen: "Eben-
bild des unsichtbaren GOtteS, Erstgeborener der ganzen Schöpfung" 
(Kol I, 17), "Abglanz seiner Herrlichkeit und Abbild seines Wesens" 
(Hebr 1,3). Der Titel .. Sohn Gottes" wird auf Jesus hin erweitert und 
erhöht. Im Alten Testament gibt es zwar .. Söhne Elohims" (ben! eJohim, 
Elohim-Wesen) als Andeutung fUr die Engel, aber ein "Sohn" oder "Erstge-
borener" in personaler Beziehung zu Jahwe ist (im Gegensatz zur Weisheit 
usw.) nicht an der Seite Goues zu finden, sondem auf Erden: er ist das 
Volk Israel (Ex 4, 22; Hos 11, 1) ode r der davidische König (2 Sam 7, 14; 
Ps 2, 7; 89,27 f.). Jesus aber ist der Sohn, dem vom Vater alles Ubergeben 
ist, der vom Vater allein gekan nt wi rd und allein den Vater kennt und 
offenbart (Mt 11 , 27; Lk 10, 22); der Sohn , durch den der Mensch Rettung 
und ewiges Leben erlangt Ooh 3, 16- 18. 35 f.); der Sohn, du rch den Gott 
endgültig gesprochen hat, "den er zum Erben des AJls ei ngesetzt hat, durch 
den e r auch die Welt erschaffen hat" (Hebr 1, 2 f.). Vor allem im Sohn-Ti-
tel wird Jesu Sendung zu r universalen Vermittlung von Offenbarung und 
Heil. 
Damit ve rschiebt sich aber auch der Ausgangspunkt dieser Sendung. In 
den synoptischen Evangelien ist dieser örtlich und zeitlich bestimmt: Nach 
seiner Taufe im Jordan erlebteJesus eine Sa lbung mit dem Geist des Gottes, 
der ihn auch se inen Sohn nannte. Der Vater sprach vom Himmel, aber der 
Sohn fing seine Sendung an, indem er sich vom Jordan zum Volk begab und 
zu predi ge n anfin g. Im Johannesevangelium, wo die Sendung Jesu und 
damit das Senden des Vaters ein ständiges Thema ist, ist dieser Ausgangs-
punkt noch erkennbar (z. 8. wo Jesu Sendung mit der Gabe des Geistes 
verbunden wird: 3, 34; 6, 27; 10,36), aber er wird auch nach oben verlegt, 
am deutlichsten im 6. Kapitel. Die Speisung der Menge am See von Tibenas 
mu ß, so sag-.: Jesus am folgenden Tag, nicht nur als materielle Gabe der 
Brote gewordigt werden , sie ist eines der großen Zeichen Jesu. Sie weist 
darauf hin , daß der Geber des himmlischen Brotes nicht Mose war, sondern 
der Vater. Das Brot, das er gibt, .. kommt vom Himmel und gibt der Weh 
das Leben" (6, 33). "Ich bin das 8rot des Lebens" (6, 35. 48), "das lebendige 
Brot, das vom Himmel herabgekommen ist" (6, 51). Hier klingt ein Haupt-
thema des Johannesevangeliums an: Jesus iSt gesandt vom Himmel her. Er 
ist vom Himmel herabgekommen, um den Heilswi l1 en des Vaters zu voll -
fuhren (6, 38-40). Er kommt von oben, vom Himmel und bezeugt, was er 
106 
gehört und gesehen hat (3, 31 f.). Es ist an sich möglich, daß die Sendung 
Jesu vom Jordan und die Sendung vom Himmel her zuerSt in der Vision 
Jesu des über ihm geöffneten Himmels miteinander verbunden w:nen. FUr 
den Evangelisten geht es aber deutlich um ein "Herabkommen" (6, 50 f.: e!t 
1011 ol/rano" kalabain6n, katabaJ). Damit ist der Rahmen der johanneischen 
Jesusgeschichte gegeben: sie läuft nicht nur vom Jordanereignis zur Aufer-
stehung, aber darunter und darin vom Himmel zum Himmel: "Vom Vater 
bin ich ausgegangen und in die Welt gekommen; ich verl:lSse die Welt 
wieder und gehe zum Vater" (16,28; vgl. 3, 13; 6,62; 17,5.24). Jesus ist 
nicht nur von oben beauftragt und gerOstet, er ist selbst von oben. 
c) Zusätzliche Bemerkungen 
So weit habe ich anhand des Neuen Testaments Jesus als "von oben" 
beschrieben und damit diesen Aspekt des Christus mehr bdegt als in mei-
nem Buch nEin Gott der Menschen" und vor allem mehr betont. Dazu jetzt 
noch einige kurze Bemerkungen, die d.lS oben Gesagte vervollStändigen 
können. 
Man h:n bemerkt, daß das I> Wohnen der r~ülle Gottes in Jesus" 
(Koll, 19; 2,9) wohl die neutesumentliche Stelle ist, die mein christologi-
sches Denken am meisten beeinflußt hat. Auf jeden fall deuten diese Texte 
für mich auf unterschiedene Beziehungen im Begriff der "Präsenz ... Etwas 
kann einem Ding oder einer Person präsent sein, indem es diesem Ding 
oder dieser Person innerlich ist, entweder physisch oder geistlich-personal: 
Wein in meinem Glas oder ein geliebter Mensch in meinem Herzen. Aber 
die Präsenz beschränkt sich nicht auf diese "Einwohnung". Die präsente 
Wirklichkeit kann auchfi;rdie andere präsent sein, sie unterstützen, erwei-
tern, vervollkommnen. 1n einem interpersonalen Verhältnis wird die Prä-
senz wohl immer gegenseitig sein. Eine solche gegenseitige Präsenz wird im 
Johannesevangelium vom Vater und Jesus, wie auch von Jesus und seinen 
JUngern ausgesagt (10,38; 14,11; 15,4 f.; 17,21). Das hat mich dazu 
angeleitet. auch das Verhältnis des Pleromas, des Logos und des Geistes 
Zum Menschen Jesus als eine gegenseitige Präsenz aufzufassen. In meinem 
Buch schlug ich vor, die klassische Vorstellung der Menschheit Jesu als 
personalisien im göttlichen Logos und deshalb .ellhyponatisch" in ihm 
durch eine .. umgekehrte" Enhyponasie zu ersetzen: der Logos macht sich 
- besser: der Vater macht den Logos - enhypostatisch, personalisiert 
sich/ihn in der MenschheitJesu. Kurz nachher (1971) habe ich diese umge-
kehrte Enhyponasie wieder mit der klassischen Auffassung vereint~. Ich 
halte jetzt eine gtgtllJei/;gt ElIhypOJlaJit für richtig: der Logos ist Person als 
S U.:a. in: P. SCHOONENBLRG. Ich gbubt an GOII, in: ThZ 81 (1972) 65-83, auf 
S.82. 
107 
enhypostatisch in der menschlichen Natur Jesu , aber auch - und ich fUge 
hinzu: primär, "von oben"! - ist diese Menschheit enhypostatisch im 
Logos und wird so von GOtt her personali sien. Ich danke Dr. Kaiser, daß er 
diese fundamenta le Ergänzung meines christologischen Denkens in seiner 
Arbeit mehr als einmal nachdrücklich erwähnt hat und auch auf Wiederga· 
ben meiner ChriStologie von anderen hingewiesen hat, wo nur meine frOhe· 
re Auffassung erwähnt - und abgelehnt - wird. Er bedauen, daß meine 
neuere Einsicht erSt nach der Veröffentlichung meines Buches entstanden 
ist. Darin hat er recht. 
Jn einigen vorhergehenden Absätzen habe ich die neutestamentli che 
Geis t·Christologie besprochen , und auch das ist als eine Vervollständigung 
meines Buches gemeint. Hier möge noch eine Bemerkung ober das Verhält· 
nis von GeiSt· und Logos·Chrislologie zueinander folgen. Schonjustin und 
Tenullian und noch andere frühe Theologen haben versucht, Joh 1, 14 mit 
Lk I, 35 zu harmonisieren, indem sie den auf Maria herabkommenden 
Geist mit dem Logos identifizierten. Der Exeget R. H . Fuller hat dabei auf 
zwei Punkte aufmerksam gemacht: a) Die VerknOpfung vonJoh I, 14 mit 
Jesu Empfängnis findet beiJohannes keine direkte StUtze, denn er nennt die 
letztere nicht. b) Jedoch wird eine Verbindung zwischen der Fleischwer· 
dung des Wones und dem vom Täufer bezeugten Niederkommen des 
Geistes am Jordan nahegelegt6• Ich meine, daß das schon literarisch nach· 
weisbar ist, da der Prolog schon in sich selbst den Anfang des Täuferzeug. 
nisses enthält (I, 5-8), das inJoh 1, 33 f. seinen Höhepunkt erreicht. Da· 
mit suggeriert das vierte Evangelium, daß das Herabkommen des Geistes 
auf Jesus am Jordan - und (sagt auch Fuller) in Jesu ganzem Leben - mit 
der (dauernden) Fleischwerdung des Wortes verknupft, ja darin enthalten 
ist. Sind Logos und Geist dann doch identisch? Ich meine, daß die Parallele 
von Christus· und GeiSt·Aussagen bei Johannes uns einladen, den Geist als 
im Logos enthalten und so mit dem Logos die Menschheit Jesu zu sich 
nehmend (in der aSSIImptio creativa) zu sehen. Ich hoffe, noch einmal darauf 
zurückzukommen. 
Der christologische Teil meines Buches hat sich hauptsächlich mit dem 
"Sein" Christi besch!lftigt (mit seiner Gottheit und Menschheit) und, dabei 
anschließend, mit seiner immanenten Tätigkeit (E rkennen , Wollen usw.). 
Da ich jetzt deutlicher von Jesu Sendung ausgegangen bin, muß das durch 
einen Blick auf se in Verh1iltnis zu uns und zu seinen .. Werken" vervollstän· 
digt werden. Er ist zur konkreten, sündigen Welt gesandt, nicht in urteilen-
6 R. H. FUlLER, Chris!mas. Epiphany, and !h~ Johannin~ Prologu~, in: Sriri! and 
Ligh!. Euays in historieal Th~ology, hrsg. von M. L'ENCLE und W. B. GREEN, Ne .... 
York 1976,6.l-n. 
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der Distanz, sondern in rettender Nähe. Ich wundere mich oft (wie Johan-
nes der Täufer: Mt 3, 12), daß er, der Heilige, sich .. mit dem ganzen Volk" 
(Lk 3, 21) der Bekehrungstaufe z.ur Vergebung der Sonde unterwarf. Seit 
dem darauf folgenden Herabkommen des Geistes auf ihn ist Jesus ganz fUr 
das Heil der Armen und Leidenden, for das Giladenjahr des Herrn da 
(Lk 4,18 f.; vgl. 13,8). Jesus ist groß als Heiler der Kranken, größer in 
göttlicher Vollmacht als Befreier von den Dämonen, aber am größten als 
Vermittler der Vergebung Gottes. Sonde ist Verlust und Verwerfung der 
Gemeinschaft mit Gou; Vergebung ist die Wiederherstellung dieser Ge-
meinschaft. Deshalb geschieht sie oft in Jesu "Essen mit den Sondern", das 
er in drei Parabeln verteidigt (Lk 15). Aber Jesu Gemeinschaft ist tiefer: er 
nimmt die Verfolgung, die Verurteilung, das Kreuz an und beendet sein 
Leben mit einer Bitte um Vergebung und der Verheißung des Paradieses 
(Lk 23, 34. 43). Am tiefsten durch unSere SOnden vernichtet, ist er die 
inkarnierte Vergebung Gottes geworden. Gott .. hat den, der keine SUnde 
kannte, fUr uns zur SOnde gemacht, damit wir in ihm Gerechtigkeit Gottes 
werden" (2 Kor 5, 21). 
Obwohl in meinem Buch haupts:tchlich von den zwei Naturen in Chri-
Stus die Rede war, habe ich doch auch auf den neutestamentlichen Gegen-
satz. zwischen Jesu Entleerung/Erniedrigung und seiner Erhöhung/Ver-
herrlichung gewiesen. Seine Gemeinschaft mit den Sündern l:tdt zu einer 
erneuten Besinnung darauf ein. Nach dem bekannten .. Hymnus" im Philip-
perbrief (2, 6-11) folgt die Herrlichkeit (doxa) der Entleerung (ken(Js;s), ja 
~ie schließt an bei deren Tiefpunkt, dem Kreuzestod. Das stimmt mit der 
Johanneischen Sicht Uberein, nach der Christi Herrlichkeit vor und nach 
seinem Erdenleben ihren On hat Qoh 17,5). Dennoch oberraschtJohan-
nes, indem er in dem .. Zeichen" Jesu die Offenbarung der (sonst verborge-
nen?) Herrlichkeit sieht (2, J I) und besonders indem er den Anfang der 
Verherrlichung mit dem des Leidens zusammenfallen läßt (12, 23; 13,31; 
17, I). Das kann uns dazu fuhren, den Gegensatz Entleerung-Verherrli-
chung auf verschiedenen Ebenen zu betrachten. Im Philippertext ist der 
Sich-Entäußernde entweder der Logos, der sich inkarniert, oder der schon 
Inkarnierte. Deshalb konnte im 19.J3hrhundeh eine kenotische Christolo-
gie entstehen, welche die Inbrnation des Logos mit dem Verz.icht einiger 
seiner göttlichen Eigenschaften (namentlich der Allmacht, Allwissenheit 
und Allgegenwart) verbindet. Allgemeiner aber ist die Auffassung, daß der 
Logos in und seit seiner Inkarnation auf Werte verzichtete, die in seinem 
Ink3rniertsein selbst eingeschlossen sind, auf gott-mfflsch';d~ Wene also, 
wie Freiheit, Macht und Herrschaft (und so die Gestalt eines Sklaven 
annahm) und bis zum Kreuzestod gehorsam wurde. Das 11ßt sich gut mit 
der irdischen GeschichteJesu in Einklang bringen, besonders mit dem Wort 
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des Paulus, daß GOtt den Heiligen .. l.u r Sünde gemacht hat". Die Herrlich-
keit folgt, angefangen mit Jesu AuferStehung, als eine Reaktion Goues, 
welche die Verhältnisse radikal umwälzt: der Sklave wird Herr. Die ;ohan-
neische Sicht aber richtet sich auf eine tiefere Ebene: Die Herrlichkeit ist 
dem Sohn schon von Ewigkeit geschenkt worden, sie ist ihm (der nach 
Hebr I, 3 der Abglanz der Herrlichkeit des Vaters ist) wesentlich eigen und 
kann durch die Fleischwerdung nicht abgedeckt werden. Der Logos ist 
Fleisch geworden, und wir haben diese Herrlichkeit gesehen. Sie wird ge-
zeigt, je nachdem der Vater mehr im Sohne durchstrahlt, vom Zeichen 
Kanas bis zum Kommen seiner .. Stunde". Der Vater aber sendet den Sohn 
aus Liebe, ja er ist die Liebe Ooh 3, 16; 1 Joh 4, 8. 16). So istJesus am Kreuz 
bezüglich seiner Macht und Herrschaft zum tiefsten erniedrigt und zum 
äuße rsten entleert, abe r ge rade als Abglanz und Logos der Liebe des Vaters 
zum höchsten verherrlicht. Kreuz und Auferstehung sind in dieser Sicht 
nicht nur Gegensätl.e; vielmehr sind sie geeint in der .. Erhöhung des Men-
schensohnes" Uoh 3, 14) und in unserem Aufblicken zum Durchbohrten 
(19,37). Damit ist die paulinische Entleerung, die ;ohanneisch die irdische 
Verherrlichung Jesu ist, auch in seiner endgü ltigen Herrlichkeit bewahrt. 
Der Evangelist Johannes sieht die Wund zeichen im Leib des Auferstande-
nen, und der apokalyptische Johannes sieht das Lamm als geschlachtet. So 
öffnet er die Buchrolle unserer Geschichte (Offb 5, 7) und spendet vom 
Throne des Vaters das lebengebende Wasser des Geistes (22, I). 
3. Der Christus vo n oben und von unten 
a) Zwei-Naturen-Lehre und irreführende Zweiheitsvorstellungen 
Im ersten Abschnitt dieses Artikels habe ich meine Sicht einer Christo-
logie, die in ihrem begrifflichen Denken von unten anfängt, dargelegt und 
im Dialog mit Dr. Kaiser ausgeb reitet. Im zweiten Abschnitt habe ich eine 
Lücke ausgefüllt, auf die Kaiser mich aufmerksam gemacht hat, indem ich , 
theologisch von unten denkend, ChriSti Sendung von oben ausführte. Da-
mit wurde eine Deszendenz-Christologie skinien, die auch Themen aus 
meine r neueren Entwicklung enthtllt, namentlich eine Geis t-Christologie 
(im Gegensatz zur einseitigen Logos-Christologie in "Ein Gott der Men-
schen") und Christus als Vermittler der Vergebung (in Gegensatz z.ur 
einsei tige n Betonung von Christus als Vorbild in früheren Veröffentl ichun-
gen). Damit ist aber eine Frage bisher unbesprochen geblieben: Ist Christus 
selbst auch nicht "von unten"? Ja, das ist er, denn er war und bleibt Mensch. 
Schon das Johannesevangelium scheint durch die Betonung des .. Fleisches" 
gegen jeden Doketismus zu protestit ren (I, 14; 6,51. 56). Bei aller Beto-
nung der Gouvtrbundenheit Jesu bleibt don sein Menschsein bejaht, ob-
wohl nicht immer betont. Das vierte Jahrhundert bringt das Bekenntnis, 
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daß Christus Sohn Gottes ist, als "GOtt von Gott, Licht vom Licht, wahrer 
Gou vom wahren GOtt, wesenseins mit dem Vater", aber die Glaubensbe· 
kenntnisse von Nizäa und Konstantinopel I sprechen beide auch von seiner 
Fleischwerdung, Kreuzestod und Auferstehung. Im fünften Jahrhundert 
hatte die IGrche wieder das Gleichgewicht zwischen ihrem Bekenntnis der 
Gottheit und dem der Menschheit Christi zu finden und stand sie vor der 
Frage: wie sind diese in ihm geeint? Einerseits Apollinarismus und Mono· 
physitismus, andererseits Nestorianismus und Dyophysilismus bekämpften 
sich. Das Konzil von Chalzedon formuliene 451 eine Glaubensregel von 
beispielhaftem Gleichgewicht: "Derselbe Christus ist wesenseins mit dem 
Vater nach der Gottheit und wesenseins mit uns nach der Menschheit", 
oder in Begriffen damaliger Philosophie: "In ihm sind zwei Naturen (phy. 
seis) anzuerkennen, die ohne Mischung und Änderung, ohne Teilung und 
Trennung in eine individuelle Person (eis hen pros6pon kai m;an hypoJlaJ;n) 
zusammenkommen" (OS 301 f.). Chalzedon Ende lind Anfang! Ende der 
Ausschweifungen. wenigstens prinzipiell. Anfang und Programm einer 
neuen Sache:fides qllaerenJ ;ntelleclJ/m Chrüt;. Diese Suche dauert bis heute 
und ist im zwanzigsten Jahrhundert besonders akut geworden. In dieser 
Suche hatte auch mein Buch "Ein GOtt der Menschen" seinen On. Der 
christologische Teil des Buches drUckt das im Vorschlag aus, das der 
cha lzedonischen Formel entnommene "und" durch "in" zu ersetzen: "GOtt 
und Mensch oder GOtt im Menschen?" (GM 52). 
Im ersten Abschnitt des vorliegenden Anikels betonte ich, daß meine 
Christologie "von unten" methodisch und epistemologisch zu verstehen ist. 
Wenn es aber zum Durchdenken der Zwei·Naturen·Lehre kommt, hat das 
auch inhaltliche Implikationen. Ich fühlte mich gedrängt, die frage zu 
ste llen, ob das "Unten" in Ch ri stus selbst genügend geschätzt worden ist 
und namen dich ob es genügend mit dem "Oben" in ihm verbunden bleibt. 
Verschiedene Formulierungen der herkömmlichen Christologie zwangen 
mich, zu behaupten, daß das nicht der Fall ist. Meine eigene Position habe 
ich als eine .. Christologie ohne Zweiheit" vorgestellt, was in einem späteren 
Rückblick auch mich selbst gewunden hat. Ich wollte gar nicht den chalze· 
don ischen Unterschied verneinen; ich sagte sogar ausdrücklich: .. Es besteht 
keineswegs die Absicht, den Unterschied zwischen der Schöpfung und 
ihrem transzendenten Gou zu leugnen oder zu verwischen, auch nicht in 
Christus" (GM 97). Es ging mir nur um eine ungenügend oder falsch vor· 
gestellte Zweiheit. Das möchte ich hier in einigen Punkten zusammenfassen. 
Zuerst sind hier die rein additiven Vorstellungen der zwei Naturen zu 
nennen, wobei die Einheit Christi nicht genug oder gar nicht ins Spiel 
kommt. Christus ist dann "GOtt plus Mensch". Wenn es im Glaubensunter· 
richt dabei bleibt, ist der Zugang zum wirklichen Christus schwer blockiert. 
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Glocklicherweise f:tngt die heutige Katechese mit dem]esus der Evangelien 
an und nicht mit einer Lehrformel (die dann Leerformel wird). in unseren 
scholastischen und neuscholastischen Christo logien lenkte die Reflexion 
der zwei Na turen die Aufmerksamkeit vom Verhältnis des einen Christus 
zum Vater ab. Im Hervorheben der Uni zität Ch ri sti wird öfters vorschnell 
auf die göttliche Natur und Person hingewiesen, ohne deren Einfluß auf 
di e MenschheitJesu genOgend zu bedenken: Man meint scho n alles gesagt 
z.u haben, wenn man seine Gottheit zur Menschheit addiert. Ve rwandt mit 
dieser additiven Denkweise ist es auch, die erschaffenen Gnadengaben der 
Menschheit Christi als z.usätzliche, funk tionale Hei ligung mit der substan-
tiellen Hei ligung der hypostatischen Union als "coassumpta" zusa mmenz.u-
z.ählen. 
Ei nen Schritt weiler auf diesem Weg geht man in meistens frommen 
Äußerungen, welche die Gottmenschl ichkeit Jesu in einem paradoxalen 
Gegensatz ausdrUcken; man könnte das eine rhetorische commlwicatio idio-
malJlm nennen. Kindheit und Kreuzestod Jesu geben dazu An laß: "0 hohe 
Gottheit, wie liegst du da in ei nem so wertlosen Stall" (Altillldo, quid hic 
iaces in tam viIi stabu/o). Er wurde durch Marias Milch genährt, während 
durch ihn die Vöge l gespeist werden (Etlacte modico pastus eSI, pu quem nec 
ales emrit). In den O-Antiphonen des AdventS wird der, dessen Kommen 
wir herabflehen, mit dem Gott des Alten Testamentes meistens einfach 
gleichgesetzt (,,0 Adonai" usw., aber nicht in "0 Sapientia"). So geschieht 
es auch in den "Gottesklagen" (improperia) vom Karfreitag (inspi riert von 
Micha 6, 1-5 und verwandt mit schon sehr alten VorwOrfen gegen die 
Juden, z. B. in der Osterhomilie des Melito von Sardes: "Ihr habt die Hände 
du rchbohn, die euch erschaffen haben'"). Der allen communicationes idio-
malum eigene Ko ntrast zwischen der AndeutungJesu als Subjekt des Satzes 
und dem ihm zugesprochenen Prädikat schließt den Unterschied zwischen 
dem inkarnierten und dem präexistenten Christus ein. Das ist noch deut-
licher der Fall, wen n in den neuteStamentlichen Christushymne n gesagt 
wird, daß durch Ch ri stus "a lles erschaffen ist" (Koll, t3-1 7; 
Hebr 1,2 f. 10- 12). Solche Kontraste fordern uns an , das paradoxe Zu-
sammenfallen der idiomata in der einen Person Jesus Christus zu oberden-
ken , aber sie können auch die Einheit ve rdunkeln . Diese Gefahr wird 
größer, wenn die Distanz der entgegengesetzten Aspekte auch ein Gegen-
ober impliziert, z. B. wenn gesagt wird, Christus habe als Mensch sich fOr 
unsere SOnden geopfert und als GOtt dieses Opfer (mit)angenommen. Reli-
giöse Paradoxie ist wertvoll, aber man muß sie kritisch benutzen. 
Eine kritische Haltung ist unbedingt gefordert, wenn zwei Aspekte 
Christi nicht nur addierend oder kontrastierend zusammengefügt, sondern 
als konkurrierend verstanden werden. Dann ist die Zweiheit in Christus 
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nicht nur ungenügend dargestellt; sie ist falsch. Gegen eine falsche Zwei-
heitsvorstellung, ein Konkurrenz.denken in der Christologie waren die po-
lemischen Stellen meines Buches gerichtet. Zu einem Konkurrenzverhältnis 
könnte man schon aus der Lehre der zwei Naturen schließen, doch das ist 
nicht notwendig, ja ich erachte es als falsch, wie aus der meiner Christolo-
gie vorangehenden Studie .. Gott oder Mensch - eine falsche Alternative" 
(GM 9-51) deutlich ist. Früher, als ich die Person Christi noch als exklusiv 
göttlich auffaßte, habe ich einmal geschrieben: "Die Menschheit Christi ist 
in sich selbst unpersönlich, nicht weil sie infra-personal, sondern weil sie 
supra-personal ist." Nachher aber habe ich eingesehen, daß das Nicht-
Konkurrieren der Naturen Christi nur dann folgerichtig aberdacht werden 
kann, wenn man ober die eine Person Christi reflektiert. Ich meine noch 
immer, daß man im Text von Chalzedon die ,.eine Person" (prol(Jpon und 
hypolltUis) als aus dem "Zusammenkommen" der beiden Naturen entstan-
den verstehen kann. Das gilt aber, solange man diesen San nur im Texll.u-
sammenhang der chalzedonischen LehrentScheidung interpretiert. Ande-
rerseits kann man nicht übersehen, daß sowohl CyriJIus als auch Leo die 
Person Christi als die göttliche Person des präexistenten Logos, die zweite 
Person der göttlichen Trinität aufgefaßt haben. Auch diese Auffassung 
enthält, solange man sie an sich versteht, keine Herabwürdigung der 
MenschheitJesu. Sie wurde aber zunehmend exklusiv \'erstanden: Die Per-
Son Jesu Christi ist exklHsjvdie göttliche Person. Die Exklusivitllt zeigt sich 
schon bei Leontius von Byzanz, nach dem die Menschheit Christi ihre 
hypostatische Existenz ganz der Hypostase des Logos entlehnt. Sie ist i~ 
Logos .. enhypostatisch·, nicht umgekehrt. Die mittelalterliche Schola~tlk 
des Westens hat im allgemeinen keine Kritik an dieser Auffassung; Viel-
leicht befürworten viele Theologen die einseitige Enhypostasie des Leon-
tius implizit dadurch, daß sie Ober eine "Perichorese" der beiden Naturen 
in Christus nichts sagen. In der Späteren Scholastik aber wird diese Einsei-
tigkeit von verschiedenen Thomisten radikalisiert: Die En-hypostasie der 
Menschheit Christi im Logos wird zur An-hypostasie; die Menschheit in 
sich ist unpersönlich. Sie entbehrt eines geschaffenen Prinzips, das in an-
dern Menschen die individuelle Menschennatur zu einem luppositllm oder 
zu einer Person macht, ein principiHm mppolitalitat;s. Während meiner 
theologischen Ausbildung wurde mir die Schulmeinung von Johannes Ca-
preolus und Louis Billot vorgelegt, nach denen dieses Prinzip der erschaf-
fene Akt des Existierens (ac/Hs emmdi im Gegensatz zu eISen/ja) ist. Das 
bedeutet, daß die Menschheit Christi nicht in sich als Geschöpf existiert, 
sondern nur jm Logos. Diese extreme Auffassung wurde aber öfters ~bge­
mildert, historisch durch Rekurs auf Thomas, spekulativ durch Mauflcc de 
la Taille, der ein eISe lecundarillm in der Menschheit Christi postulierte als 
.. actuation cr~~e par Acte incr~~". 
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Wir begegnen also im christologischen Sprechen auf populärer. liturgi· 
scher und theologischer Ebene Darstellungen der zwei Naturen, die als 
leere Addition die eine Person Christi nicht beachten oder durch Betonung 
des Gegensatz.es das Bekenntnis dieser Einheit verdunkeln oder bedrohen 
oder schließlich durch Einführung eines Konkurrenzverhältnisses den ei· 
nen Christus selbst falsch darstellen. Gegen alle diese Vorstellungen habe 
ich polemisiert. Mein positives Anliegen dabei war. die Einheit der Person 
auch im Bereich der zwei Naturen aufleuchten zu lassen oder. um es noch 
einmal negativ zu sagen, die fiktive Zweiheit zwischen dem Bereich der 
Person und dem der Naturen auszuschalten (was ich umgekehnauch in der 
Trinitätslehre befürworte). 50 bestreite ich eine Auffassung der Mensch· 
heil Christi, zu der die Gottheit nur äußerlich addiert ist, und suche, die 
göttliche Person auch in Jesu menschlichen Gaben, Wirken und Verhält· 
nissen zum Ausdruck zu bringen. Dabei verwendete ich die Charakteristik 
"eine Christologie der menschlichen Transzendenz ... wobei ich nicht die 
allen Menschen gemeinsame Potenz zur Se/b.lttranszendenl. meinte, son· 
dern einfach die Tatsache, daß Christus alle begnadeten Menschen in 
seinem Gonesverhähnis transzendiert oder über alle erhaben ist und damit 
(das füge ich jetzt hinzu) fUr alle existiert. Vor allem aber konzentrierte 
meine Christologie sich gegen die Anhypostasie der menschlichen Natur 
Christi. Ich fragte mich. ob ich im Kampf dagegen bei der radikalen kenoti· 
sehen Christologie des neunzehnten JahrhundertS Stütze finden konnte. 
Diese hat damaJs in der lutherischen, östlich-orthodoxen und anglikani-
schen Theologie großen Anklang gefunden und findet diesen auch jetzt, 
u. a. uber H. U. von Balthasar, in katholischen Kreisen. Ihr Reiz besteht 
darin, daß sie die barmherzige, sich in ChrislUs ganz schenkende Liebe 
Gottes so tief bejaht und zum Ausdruck bringt. Der Logos entnimmt der 
Menschheit Jesu nichts, im Gegenteil er verzichtet, wie oben schon ange· 
deutet, auf das, was ihm selbst eigen ist. Dennoch bezieht das kenotische 
Denken sich, soweit ich sehe, nicht prltzise auf das Person sein des Logos 
und gibt, wie ich in meinem Buch schon bemerkte. keine Widerlegung der 
scholastischen Sicht, daß dieses göttliche Personsein ein menschliches Per-
sonsein beseitigt. In einer späteren Reflexion denke ich, daß diese kenoti· 
sehe Christologie, trotz. ihrer Überlegenheit an theologischem Gehalt 
(namentlich bei Goufried Thomasius), doch dasselbe Konkurrenzdenken 
der 5pätscholastik voraussetzt: entweder der göttliche Logos oder die 
Menschheit Jesu muß 7,.um Einswerden auf einen Aspekt ihrer Realität 
verzichten. So blieb mir nichts anderes übrig, als das Personsein des göttli· 
ehen Logos selbst und damit den trinicarischen Personbegriff noch einmal 
zu bedenken. Daz.u jetzt einige Bemerkungen. 
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b) Schwierigkeiten und Lösungsversuche 
Der trinitarische Personbegriff wurde in der zweiten Hälfte unseres 
Jahrhundens öfters kritisch hinterfragt. Die Anwendung des ,.modernen" 
Personbegriffs. der die Person als freies Subjekt definiert, wurde von Karl 
Rahner als ungeeignet für die Trinitätslehre dargestellt, da er zu einem, 
wenn auch .. subkutanen", Tritheismus führe. Auch in der Lehre der heils-
ökonomischen Trinität, besonders in der Christologie, führt dieser Person-
begriff zu Schwierigkeiten. Da droht das Konkurrenzdenken in mehr als 
einer Hinsicht. Die strikte Personeinheit des Logos oder Sohnes mit der 
individuellen menschlichen Natur Christi hat dazu gefühn, die Beziehung 
des Heiligen Geistes zu dieser Menschheit als zweitrangig aufzufassen, was 
der neutestamentlichen Geist-Christologie zuwider ist. SchJ1rfer noch 
kommt eine Konkurrenzposition im Verhältnis des Logos zur Menschheit 
Jesu zum Vorschein, wenn bei dieser ein geschöpfliches, menschliches Per-
sonsein bestritten wird. Eine solche Anhypostasie der Menschheit Jesu 
beruht aber nicht notwendigerweise auf dem falschen Konkurrenzdenken, 
wovon oben die Rede war. Auch wenn man annimmt, daß die "";0 hyposta-
lica das menschliche Personsein Jesu nicht ausschaltet, bleibt es schwierig, 
die Person Jesu auch beim Unterschied der Naturen konsequent als eine 
und dieselbe Person zu denken. Eine solche Person müßte dann sowohl 
Schöpfer ihrer selbst als Geschöpf ihrer selbst sein, sie müßte sich selbst 
anbeten, was Jesus gerade niemals tat. Das sind die trinitätstheologischen 
und christologischen Schwierigkeiten, die aus der Annahme drtier gött-
licher Personen oder Hypostasen hervorzugehen scheinen. 
Bei genauerem Zusehen aber liegt der Ursprung dieser Schwierigkeiten 
nicht ohne weiteres in der Annahme dreier göttlicher Personen überhaupt, 
sondern in der Annahme dreier göttlicher Personen, die einsinnig oder 
univok Person sind. Gerade unter dieser Voraussetzung sind drei göttliche 
Personen dreimal das Ich GOtteS, also drei GOtter. Gerade so müssen Logos 
und Geist einander dou hypostatische Verhältnis zur MenschheitJesu strei-
tig machen. Und gerade beim einsinnig gleichen Personsein des Logos und 
des Vaters muß Jesus sich selbst als seinen eigenen schlechthinnigen Ur-
sprung anbeten. Weil die univoke Gleichheit der göttlichen Personen also 
auszuschließen ist, drängt die Sicht Sich auf und muß die Aussage gewa~t 
werden, daß Vater, Sohn und Geist in der Einheit des unverkürzt göttli-
chen Wesens im Vergleich zueinander in analoger Weise Person sind. Nicht 
wie menschliche Personen wegen ihrer ungleichen, mehr oder weniger 
vollkommenen Selbstverwirklichung im Vergleich zueinander analog Per-
Son sind, sondern auf rein göttlicher Ebene. Da findet sich ja eine Differenz 
des Seins, des Personseins, die auf geschöpflicher Ebene niemals rein da ist, 
die Differenz des schlechthinnigen und ganzheitlichen Gebens und Emp-
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fangens des eigenen Seins, die in der Lehre der göttlichen Hervo rgänge 
(procmiones) ausgeführt wird . Der Vater ist Gott rein aus sich selbst (au to-
theas, sagt Origenes), "Quelle der Gottheit". Sohn und Geist aber sind 
GOtt, ga nz und unverkürzt GOtt, kraft Mit-Habe mit dem Vater (metocht 
oder methex;s), welche abe r, radikal anders als auf geschöpflicher Ebene, 
nicht Teil-Habe (par/icipatio) ist, sondern Ganz- Habe (ich möchte sagen: 
loti-cipatio). Diese innergöttliche, innertrinitarische Analogie kennzeichnet 
Sohn und Geist in ihrem ganzen Sein, also auch in ihrem Personsein. Ihr 
Personsein ist damit vom menschlichen Personsein gru ndverschieden, so-
gar vom Personsein menschlicher Kinder bezüglich ihrer Eltern, und ist nur 
schwerl ich in einem Begriff wiederzugeben. Person und HypoStase werden 
kl assisch als eine Form des Seins definiert. Man beachte aber auch den 
Vorschlag von P. G hislain Lafont, das Register der Aktion ei nzuschal -
ten und deshalb nicht nur von .. hypostauil' zu reden, sondern auch von 
.. hypinergiaj·'. Auf jeden Fall ist zu untersuchen, ob eine Verschiedenheit 
von Seinsmomenten und von Modellen das Sein und Personsein des Logos 
und des Geistes besser ve rständli ch machen. 
Sprechend über die Weisen, in denen Christus als von oben vorgestellt 
wird, begegneten wir den biblischen Modellen der Mitteilung Gottes: 
Geist, Wort, Weisheit usw. Sie sind Ausflü sse, we rden aber gelegentlich 
personifi ziert, Olm meisten die Weisheit, aber auch diese nicht konsequent. 
Wenn im Neuen Testament diese Modelle auf den himmlischen Ursprung 
Christi und deshalb auf seine Präex istenz angewandt werden, kommt die 
Vorstellung des vom Himmel gesandten Sohnes dazu. Aber Christus ist 
auch Gottes "Kraft und Weisheit" (I Kor 1,24) und .. Abg lanz seiner Herr-
lichkeit und Ausdruck seines Wesens'" (Hebr I, 3). Die Präexistenz Christi 
wird sowo hl persö nlich als unpersönlich dargestellt, und das nicht nur im 
Neuen Testament. Noch lange nachher wird eine ejnhypostatische Tradi -
tion weitergeführt (GOtt als ei ne Hypostase mit Kr1tften oder Wirkungen, 
die von ihm ausgehen) nebst einer allm1th lich vorherrschenden mehrhypo-
statischen Gotteslehre (der Vater als erste, der Sohn als zwe ite und Später 
auch der Heilige Geist als dritte göttliche Hypostase). Die einhypost3tische 
Tradition führt deutlich den biblischen Monotheismus weiler und wird 
deshalb als Monarchianismus qualifiziert. Monarch ianismus. kombiniert 
mit einer "hohen'" Christologie, führt zu den Vorstellungen des Noetus und 
Sabellius im Übergang vom 2. zum 3. Jahrhundert, die Gott als in drei 
sukzessiven Ro llen am Werk sehen: als Vater in der Schöpfung, als Sohn in 
der Erlösung, als Geist in der Heiligung. Im Westen werden die .. Sabellia -
1 G. L\FONT. Peut-on connaTtrc Ditu tn Jhus-Christ) Probl~matique, Paris 1969, 
268. 
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ner" von Hippolyt und Tertullian bekämpft; letz.terer gilt als Initiator der 
Lehre von den .. drei peTlotlae". Größeren Einfluß hatte der Kampf im 
Osten, wo Origenes, vom mittleren und vom sich enrwickelnden Neuplato-
nismus her die Drei-Hypostasen-Lehre einführte, die seitdem in der gan-
zen christlichen Gotteslehre ihren festen Ort hat. 
Aber auch diese Lehre war nicht von ihrem Anfang an vorherrschend. 
Das Konzil von Nizäa (325) hat die Gottheit Christi gelehrt, aber nicht 
dessen eigene, vom Vater unterschiedene Hypostase. Die Symbola von 
Nizl1a und Kostantinopel I (381) sprechen nicht von Hypostasen. Die 
Diskussion in den Jahren von Nizäa bis Konstantinopel hatte nicht nur die 
radikale Leugnung der Gottheit Christi des Arius als Einlage. Sie war von 
Anfang an und wurde immer deutlicher ein Kampf zwischen einhypostati-
scher und mehrhypostatischer Goueslehre, wie joseph T. Lienhard über-
zeugend darlegt'. Nizäa lehrte, daß der Sohn .. wesenseins" (homo-ousios) 
mit dem Vater ist, deshalb .. Gott von Gou", nicht erschaffen, sondern 
geboren, und zwar "aus dem Wesen des Vaters" (ek tes ousias 1011 patros), 
von Ewigkeit. "Wesen" (ollSia) und "Hypostase" werden von diesem Konzil 
nicht unterschieden; von zwei großen Verteidigern der niz:tnischen Lehre 
werden sie praktsich identifiziert. Nach Athanasius ist der Logos der Glanz 
(apallgasma) des Vaters, dessen Kraft, Wort und sogar Wille, Eigenschaft 
und Vollkommenheit, einwohnende Wirkung. Oie Fragmente von Marzel-
lus' Schrift gegen Asterius bilden noch eine einheitliche Auseinanderset-
zung, die Origenes' Verhandlung über den Sohn in Peri Archon I, 2 in den 
wichtigsten Punkten grundsätzlich entgegengesetzt ist. Während Origenes 
die ganze Heilsökonomie von der Ewigkeit her betrachtet, konzentriert 
Marzellus alles auf die .. fleischliche Ökonomie" von der Inkarnation bis 
zum Ende, wo Christus das Reich dem Vater übergibt, auf daß Gott alles 
in allem sei. Texte über das Erschaffenwerden der Weisheit im Anfang 
(Spr 8,22) und das Erschaffenwerden des Alls in Christus (Kol 1,16) 
werden von ihm auf die Menschwerdung bezogen (Fr. 4-26). Die vielen 
biblischen Titel Christi versteht Marzellus deshalb vom inkamierten WOrt, 
mit Ausnahme von praktisch allein dem Titel "Logos" selbst, ganz im 
Gegensatz zu Origenes' Anwendung aller dieser epinoia; auf den ewigen 
Logos, wobei die Menschwerdung ihre Bedeutung als Wendepunkt der 
göttlichen Heilsökonomie zu verlieren droht. Damit zeigt sich der Unter-
schied in der Gotteslehre: für Marzellus ist der Logos vor der Inkarnation 
eine in GOtt ruhende Kraft (Fr. 52), wie die dynamis logikt bei Justin, und 
seit der Menschwerdung tätige Wirkung (energeia drasrikt'. Fr. 54. 61. 62), 
• J. T. LlENliARD, Th~ .Arian- Cornrovcrsy: Somc Catcgorics RcconsidcrW, in: 
Thcological Studics 48 (1987) 415-487. 
117 
Ausdehnung (Fr. 67. 71), aber niemals eine eigene Hypostase. Das aber ist 
sie bei Origenes immer, vom Va ter unterschieden als teilhabendes Bild, mit 
unterschiedenem Wirkungsbereich, den Vater sogar nicht erkennend in der 
Weise, in der dieser sich selbSt erkennt. Origenes' Philosophie ober die 
Prinzipien (peri archIJn) und Marcellus' Contra Asterium kennzeichnen 
ganz deutlich den scharfen Gegensatz zwischen dem einhypostatischen und 
dem mehrhypostatischen Denken. 
Sind diese zwei Denkformen je einer Synthese zusammengekommen? 
leh bezweifle es. Sicher, der Glaube an die Wesenseinheit Gottes hat seit 
einer Synode von Alexandrien )62 zu einer gegenseitigen Anerkennung 
beider Parteien geführt, aber bald nachher teilte sich die Kirche Antio-
chiens in einem Konflih, der auf Konstantinopel überschlug. Da verurteil-
te das Konzil 381 die Marzellianer, aber der Westen übernahm nur dessen 
Symbolum, was, wie gesagt, nicht von Hypostasen redet. Zwar spricht 
unsere westliche Theologie pflichtgemäß von den .. drei göttlichen Perso-
nen", aber es bleibt zweifelhaft, ob im vorherrschenden "psychologischen· 
Modell der augustinisch-thomasischen Trinitätslehre die "drei Personen" 
denselben begrifflichen Inhalt und Stellenwert haben wie im Osten die 
"drei Hypostasen". leh vermute eher, daß in der Entwicklung der ganzen 
Christo-Theologie das Denken nach beiden Modellen anwesend ist und die 
Synthese noch aussteht. Wie sehr "Kräfte" und .. Personen" sich im bildhaf-
ten Denken miteinander vermischen konnten, wurde schon bei lrenäus 
sichtbar, als er vom Wort und Geist als von den .. z.wei Händen" des Vaters 
sprach, zu denen Gou dennoch sagte: "Lasset uns den Menschen machen." 
Im Denken des Origenes werden GOtt und Logos deutlich als von Ewigkeit 
unterschiedene Hypostasen verstanden, aber ihre Unterschiedenheit ist, 
zumal im Johanneskommentar, doch von der heilsökonomischen Funktion 
des Logos mitbestimmt. Der Vater ist alle Erkenntnis übersteigender 
Selbstbesitz, Selbstein und damit Quelle alles Seins; das ist seine Herrlich-
keit. Der Logos, in ewiger Kontemplation mit dem Vater vereint, erkennt 
den Vater al~ diese universale Quelle. Damit erkennt er nichts weniger, als 
der Vater erkennt, aber er erkennt es nicht in der transzendenten Einfach-
heit des väterlichen Selbstbesitzes. Die Erkenntnis des Logos ist ja eine 
andere als die des Vaters, weil er der universale Vermittler aller Teilhabe ist 
für die ganze Schöpfung in ihrer Entwicklung und in ihrer Vollendung. 
Durch ihn wird Gou alles in allem sein. So ist der Logos der Glanz, die 
Ausstrahlung der Herrlichkeit des Valers, eine von ihm unterschiedene 
Hypostase, gerade indem er apaugasma und aporrhoia ist'. 
, Vgl. R. D. WILUAMS, The Son's Knowledge of lhe F:nher, in: Ori8eni~na Quan~, 
hng. von L LlES,lnnsbruck 1987, 146-153. 
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Vielleicht ist auch bei den Kappadoziern eine derartige gegenseitige 
Bestimmung von Hypostase und Aporrhoia zu finden lo, obwohl sie sich 
eher einem univoken Hypost3sebegriff annähern: hat doch Basilius die 
Doxologie .. Ehre sei dem Vater durch den Sohn im Heiligen Geist" durch 
die additive Formel.,Ehre sei dem Vater und dem Sohn und dem Heiligen 
Geist" zu erk.lären und 2.U ersetzen versucht. Deshalb wende ich mich zu 
einem bis vor kurzem vergessenen Theologen der lateinischen Tradition, 
Marius Viclorinus. Dieser zum Christentum bekehrte Rhetor und Überset-
zer griechischer Philosophen lebte eine Generation vor Augustinus und hat 
sich intensiv fUr die Verteidigung des nizänischen .. Homo-ousios" einge-
setzt. In seinen vier Büchern adversus Arium, m. E. am deutlichsten in Buch 
111, fUhrt er eine Trinitätslehre aus, in der er die Wesenseinheil mit einer 
Analogie der Hypostasen synthetisiert. Dabei wird das platonische Modell 
der "großen Seinskette" , in dem immer ein Subordinatianismus droht, auf 
die Wesenseinheit der drei Hypostasen durch Einführung zweier anderer 
ebenso platonischer Modelle umgeda.cht. Erstens ist bei ihm ein .. horizon-
tales" platonisches Modell zu bemerken, das des Seienden als in sich har-
rend, von sich ausgehend und zu sich selbst wiederkehrend (moni, proodoJ, 
epjslrophl). Victorinus sieht sogar den Logos als Synthese beider letzten 
Bewegungen: die zweite Hypostase ist als Sohn einzig, als Logos aber 
zweifach (geminuJ); sie istJesus, der vom Vater ausgeht, und Heiliger Geist, 
der zum Vater wiederkehrt. Zweitens werden die Hypostasen bei aller 
Einheit doch innerlich unterschieden: der Sohn wird nicht (wie in manchen 
übereifrig antiarianischen Äußerungen aus dieser Zeit) zu einem Duplikat 
des Vaters; die distinktiven Relationen sind in den Hypostasen selbst ge-
gründet. Das geschieht durch eine Besinnung auf die philosophische Lehre 
der gegenseitigen Implikation von Sein, Leben und Erkenntnis (esse, vivere, 
intelligere). Alle drei Momente sind in jeder Hypostase verwirklicht, aber 
mit unterschiedener Prädominanz. Der Vater ist Sein in Ruhe, das aber 
Bewegung in sich enthält. Der Logos ist die Bewegung des Lebens, aus der 
Ruhe der Vaters ausgehend _ sogar Won auS dem Schweigen des Va-
ters -, in sich aber die Seinsfülle seiner Quelle beibehaltend. Der Heilige 
Geist ist Erkenntnis _ was platonisch kontemplative Rückkehr zum Ur-
sprung bedeutet _, wieder das Sein des Vaters und den Hervorgang des 
Sohnes in sich enthaltend. 
10 Vg!. di~ instruktiven Bemerkungen von M. HARL.: Apropos d'un passag~ du.C.o~tra 
~unomium de Grtgoire de Nysse: aporrhoia elles tilres du C~rist en theo.logle tn?lta!re, 
In: Rech . de JC. rel. 55 (1967) 217-266. Es handelt sich dabei eher um eme Explikation 
des Hervorgehens, der .äugung- des Sohnes ab um eine BeJtlmmung seiner Hypostase 
oder Person. 
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c) Person, Ausfluß oder bei des? 
Diese schnellen Bemerkungen zur Geschichte der Trinitätstheologie 
enthalten eine Frage: Ist der göttliche Logos Person? Oder Ausfl uß? Oder 
beides? Ich ve rmute, daß die Trinitl1ts theologie der Jah rhu nderte manche 
Andeutu ngen enthält, daß im Hypostase- oder Personbegriff sowohl die 
Subsistenz als der Ausfluß impliziert sind , sogar beim Vater der Drei-Hy-
postasen-Lehre, Drigenes. Das klarste Beispiel des Zusammenkommens 
bei der Momente find e ich - weni gstens vorläufig - bei Marius Victori-
nus. Deshalb lege ich jetzt eine von ihm inspirierte Antwort auf die in der 
Überschrift ausgesprochene Frage vor, welche mich wieder zur Christolo-
gie zurückführt. Mit der ga nzen Tradition sehe ich den Vater als Hyposta-
se, als Subsistenz, als Person. Selbstverständlich ist se in Person sein in jeder 
Hinsicht analog mit dem menschlichen Personsein zu denken, wobei ihm 
jede individuelle Einschränkung abgesagt werden muß: Er ist nicht eine von 
vie len Personen (nach Tillich in Englisch: . not a person"). Positiv gesagt: 
der Vate r ist das Sein , die FOlie, die All-heil des Seins (omnitudo entiJ) in 
Person und damit auch die Quelle alles Seins, innergöttlich und au f die 
Schöpfung hin . Hier begegnet uns schon ein Ineinsfall der Gegensätze, 
deren wir keinen vernachläss igen dorfen, weder dadu rch, daß wir die Un-
endlichkeit Gottes personalisierend verendlichen, noch auch dadurch, daß 
wir sie entpersonalisierend nur als ewige Quell e oder als .. das Gute, das 
ausströmt" auffassen. Der Platonismus hat in der griechischen Geistesge-
schichte einen Schritt vorwärtS gemacht, indem er den (eleatischen) Seins-
begriff der Idee des Guten unterordnete, aber das ch ristliche Zeugnis lädt 
uns zu einem weiteren Sch ritt ein, zur Hinnahme der ;ohanneischen Bot-
schaft: "Gou (- der Vater) ist Liebe" ( I Joh 4, 8. 16). 
Der Ineinsfal1 der GegenSätze kontinuiert sich, we nn wir jetzt im Glau-
ben eine Sicht des Logos wagen und ihn zugleich als aporrhoia und als 
hypostasis benennen. Wie der Vater als Quelle PerSon ist, so ist der Logos 
als Ausfluß Person, ana log, d. h. gleich und ungleich dem Personsein des 
Vate rs. Marzellus von Ankyra haue recht, ihn als Ausfluß des Vaters zu 
sehen, als dessen "tätige Energ ie" oder Aktion. Marius Viclorinus ist damit 
in Einklang, wenn er den Logos Leben, Bewegung, Aktion nennt, die aus 
dem Sein des Vaters hervorgeht. Aber Maczellus hat, wenigstens in den 
Fragmenten, eines Obersehen, das Victorinus richtig gesehen hat: in der 
Aktion des Logos bleibt das Sein des Vaters mitenthalten, so wie die Aktion 
des Logos im Sein des VaterS ruhend ist. Marzellus' energeia ist sehr tätig, 
aber nicht genOgend seinshaft . Das schadet seiner Christologie, wie 
R. HUbner aufgewiesen hat ll . Der Logos trägt Christi Menschheit nicht, sie 
11 R. M. H OBNER, Soteriologie. Trinit'-t, Christologie. Von Markell von Ankyra 
und Apollinaris von Leodicea. in: Im Gespr'-ch mit dem dreieinen GOtt. Elemente 
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personifiziert diese nicht. So ist es fUr Marzellus denkbar, daß nach der 
Übergabe des Reiches (1 Kor 15,24-28) der Logos ohne das Fleisch in die 
Monas des Vaters heimkehrt, weil auch fUr den Logos .. das Fleisch nichtS 
nUtzt" Ooh 6. 63). Aber das Fleisch Christi nUtzt uns und auch dem Logos 
als Vermittl er des .. Gott alles in allem"; auch .. am Ende" gilt .. carQ cardo 
sab,tis"'! Origenes haue das gesehen, da nach ihm des Logos' Kontempla-
tion der väterlichen Fu lle gerade in der Vollendung in alles und alle aus-
strömt. 
Wird Marzellus' Sicht auf diese Weise zu ihrer Wahrheit gefU hrt , dann 
zeigt sich der Logos als Ausfluß. Glanz des Vaters. der dessen Sein mitteilt 
und damit auch se lbst seiend ist und seiend macht. Person ist und personifi-
ziert. In der Auffassung des Marzellus. der darin die des Justin und Tenul-
lian aufnimmt, geschieht das in der Schöpfung als vollendet in der Inkarna-
tion; nach Origenes und Viclorinus in Goues Ewigkeit. Hier brauchen wir 
ein .. intensiveres Zusammendenken von Zeit und EWigkeit". wofür 
j. Wo hlmuth plädiertll. Vielleicht könnten wir da nn die generatio Verbi 
(incarnandi) als Anfang der Menschwerdung sehen und diese als Vo llen-
dung der Hervorbringung des Wortes oder Zeugung des Sohnes. 
So iSt der Logos Ausfl uß, der Person ist. Aber er bleibt Person, der 
Ausfluß ist, und das charakterisiert das fleischgewordene Wort, unseren 
Herrn Jesus Christus. Gerade der Ausfluß-Charakter macht das Verbum 
incamandllm und somit incamabile. Hier haben wir auf die Schrift beider 
Testamente und ihren Gebrauch in der ältesten christlichen Tradition zu-
rückzugreifen. Diese sieht den Logos als Glanz der Sonne, die der Vater ist, 
und das bis auf Athanasius, nicht als eine zweite Sonne, wie Gregor von 
Nazianz und gar nicht als einen ,.zweiten Gou", wie Origenes an verschie-
denen Stellen. Wenn GOll sich Mose offenbart, wird der Logos von Justin 
als das Feuer im Dornbusch gesehen, nicht, wie später bei Arnbrosius, als 
der sprechende GOtt, der den Vater erübrigt. Noch bei Hippolyt, der doch 
den Modalismus des Noetus bekämpft, ist der Name .Sohn" ein propheti-
tiner trinitarischen Theologie, hrsg. von M. BöHNKE und H. HEINZ, Duueldorf 1985, 
175_ 196. 
U ]. WOHLMUTH, Zum Verh'-Itnis von ökonomischer und immanenterTrinilJl - eint 
These, in: ZkTh 110 ( 1988) 139-162, 143. Zu diesem Zusammendenken könnten 
fotgende überlegungen bthilflich sein: (a) Wenn Bewegung nicht nur (ariStotelisch) als 
Ikwegtwerden verslanden wird, in Selbstbewegung als Transundenule in Gon anzu-
nehmen. (b) Nichl der Untenchied zwischen Vergangenheit., Gegenwart und Zuku".ft 
als solcher in Gou abzusprechen, sondern die Defizienz der ~erJorenen VergangenheIt, 
der elllniehenden Gegenwart und der noch aussIehenden Zukunft. (c) Nach ViCiorinus' 
Prinzip der Implikalion und Ptidominanz kOnnten in Gon Vergangenheil und Zukunft 
gedacht werden, die in seiner Gegenwart auf der Weise der Gegtnwart anwesend sind. 
Diese ist.dann stehendes IIIIJbewegendes]etzl. 
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scher Vorgriff der Geburt des Logos aus der Jungfrau. Folgt man diesem 
Gedankengang, dann kommt der Logos zu seiner Inkarnation nicht als der 
Person des Vaters in jeder Hinsicht gleich, was das menschliche Personsein 
Jcsu ausschließen würde, sondern als das plerijma des Vaters, das Jesu 
Menschheit erfüllt und bewohnt, aber in dieser Einigung auch erschafft, als 
die Weisheit, die sich ein Haus baut. Als von der PerlOn des Vaters ausge· 
hend, erschafft er jesu Menschheit (ipsa aSHlmplione crealllr, sagt Augustin) 
und personalisiert er sie. Aber gerade als vom Vater amgehend, nicht diese 
verdoppelnd, ist der Logos nicht nur göttliche Person, die eine menschliche 
Natur lediglich zu sich nimmt, sondern göttliche FUlle, welche sie durch· 
dringt. So kann Jesus Christus nicht nur göttliche Person genannt werden 
(und gar nicht nur menschliche Person), sondern gottmensch/iche Person. Als 
solche benenne ich Christus, nicht kraft einer nur logischen communicatio 
idiomalum, sondern kraft der ontologischen Perichorese beider Naturen. 
Die Zweiheit der Naturen Christi und die Einheit seiner Person sind nicht 
separate Gegebenheiten, sondern die Naturen einigen sich als Naturen in 
der Person, und die Person als Person ist goltmenschlich in den Naturen. 
Die gottmenschliehe Person Jesu ist identisch mit der Perichorese seiner 
zwei Naturen. Das göttliche Gegenüber Jesu ist deshalb der Vater, wie 
deutlich aus den Evangelien hervorgeht. Es ist nicht der Logos oder der 
Sohn, der ja mit Jesus identisch ist. Auch im Verhältnis Jesu zum Heiligen 
Geist ist der den Geist sendende Vater das GegenUber; insoweit der Geist 
vom Vater unterschieden ist, möchte ich ihn (dem Gedankengang des 
Victorinus folgend) eher als im Logos entha lten und deshalb auch als 
Salbung und Kraft die gOltmenschliche Person des Gesalbten erfUllend 
sehen. 
Soweit Uber die Inkarnation. Aber das oben Gesagte hat auch seine 
Bedeutung fUr die ganze gottmensch liehe Existenz Christi, die ja als fort-
dauernde Inkarnation verstanden werden kann, von der Empfängnis bis 
zur Auferstehung und darüber hinaus. Soeben betonte ich, daß Jesu gött· 
liches Gegenüber der Vater ist, damit andere göttliche Personen ausschlie-
ßend. Aber auch im Verhältnis Jesu zum Vater sagt .. GegenUber" nicht 
genug. In meiner Skizze des .. Christus von oben" bin ich davon ausgegan· 
ge n, daß die Sendung Jesu nicht nur seine Entfernung vom Vater besagt, 
sondern auch des Vaters Präsenz ihn ihm. Jetzt kann gesagt werden: Diese 
Präsenz ist eben der Logos oder das Pleroma des Vaters, den Heiligen 
GeiSt einschließend. Weil der Logos in seiner Gottheit nicht nur dem Vater 
gegenUbersteht (und ga r nicht sich neben ihm befindet), sondern des Vaters 
Ausstrah lung und Ausfluß ist, ist er auch auf den Vater hin durchsichtig, 
Epiphanie weil Diaphanie des Vaters. Die Durchsichtigkeit aber teilt er der 
Menschheit Jesu mit, diese verwirklicht er in ihr, so daß das ganze Leben 
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Jesu den Vater zeigt. Das ]ohanncsevangelium f~ngt an, vom Logos zu 
sprechen, aber Olm Ende soll Philippus in Jesus nicht den Logos als Zwi-
sehen instanz wirkend sehen, sondern unmittelbar den Vater selbst (14, 9). 
Mit dieser Aussage bestätigt der Herr sein immerwährendes, in allen Evan-
gelien bezeugtes .. Nicht ich, sondern der Vater". Nicht der Meister selbst 
soll .. gut" genannt werden, sondern Gott allein (Mk 10, 18). AJlein der 
Vater teilt jedem einen Platz im Reich Christi zu (Mk 10,40), allein er weiß 
den Tag des Menschensohns (Mk 13,32). Im Johannesevangelium kann 
der Sohn nichts run außer dem, was der Vater ihm zeigt und z.u tun gibt 
(5, 19. 30). Des Vaters Willen zu tun und sein Werk zu vollenden, ist dann 
auch Jcsu Speise (4, 34), sein Lebensunterhalt, bis es in seinem Tod voll-
bracht ist (19, 30). Seine Verherrlichung von seiten des Vaters geschieht, 
auf daß der Sohn den Vater verherrliche (17, I). Der Vater ist ja größer als 
er (14, 28). Subjekt des Wirkens]esu ist der Vater (14, 10), und dies in einer 
solchen Direktheit, daß die Christus anderswo zugeschriebene Mittler-
schaft (Hebr 9, 15; 1 Tim 2, 5) im vierten Evangelium in Frage gestellt wird. 
In seinen Abschiedsreden verheißt Jesus, daß, was auch die jünger in sei-
nem Namen den Va ter fragen, der Vater geben wird; er versichen das sogar 
mit einem "ich sage euch" (t6, 23). Aber, diese Anregung wiederholend, 
fügt er uberraschend hinzu: .. Ich sage euch nicht, daß ich den Vater für 
euch bitten werde, denn der Vater selbst liebt euch" (16,26 f.). Daß der 
verherrlichte Christus für uns betet (Röm 8,34; Hebr 9, 22), wird damit 
nicht ohne weiteres verneint; nur wird noch einmal die Unminelbarkeit des 
durch den f1eischgewordenen Logos hergestellten Gouesverhliltnisses her-
vorgehoben. Weil der Logos ganz Ausstrahlung Galtes ist, durchsichtig 
und, so z.u sagen, durchdringlich :wf Gott hin, ist er als Person nicht 
Zwischenpersan, ist er Mitder von Unmittelbarkeit. 
Was ich hier hauptsächlich aus johannes zusammengelesen habe, wird, 
so meine ich, auch von Paulus ausgesagt, gerade in der eschatologischen 
Stelle, die Marzellus von Ankyra daz.u führte, .. 3m Ende" eine Tren-
nung von Logos und Fleisch für möglich z.u halten: 1 Kor 15, H-28 
(Fr. 113-121). Wenn Christi Herrschaft durch den Sieg über "den letzten 
Feind, den Tod" vollendet ist, wird er diese dem Vater übergeben, d3mit 
"GOtt alles in allem sei". Man könnte einen (entfernten) Parallelismus 
beachten zwischen der Weise, in der Paulus hier das königliche Mitdertum 
Christi in seiner Eschatologie auszuschalten scheint, und die Ausschaltung 
eines eher priesterlichen Mitdertums Christi in der .. realisienen Eschatolo-
gie" des joh3nnes in 16, 26 f. Dabei ist es noch einmal bemerkenswen, daß 
in der Apokalyptik johanneischer Pr~gung, im Buch der Offenbarung, der 
Paulus-Exegese des Marzellus widersprochen wird: D3s geschlachtete 
Lamm steht vor GOlt mit den Zeichen seiner Herrschaft über die Welt und 
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em pfängt die Macht, die Buchrolle (Gottes Vorsehung bezOglieh seiner 
Kirche?) zu öffnen (Offb 5). Am Ende dieser Schrift werden Gou und das 
Lamm noch einmal vereint, be ide bilden das Licht der himmlischen Stadt 
Jerusalem (2 1,22), und aus beiden entspringt der fluß lebendigen Wassers 
(22, 1). 
Diese johanneische Symbolik warnt uns, den Text des Paulus nicht als 
ein Verschwinden der Menschheit Christi aufzufassen. In johanneischer 
Sicht konnte der durch die .. Schl achtung" verherrlichte Christus bleibend 
dasein, de nn als Logos ist er Person und Ausflu ß, apaugasma und aporrhoia, 
und so der Durchgang, das Bett des Lebensflu sses. Der Vater erhört unser 
Gebet und herrscht über unsere Gesch ichte durch ihn hindurch. So ist in 
;ohanneischer Sicht (u nd auch in der des Origenes imJohanneskommentar) 
Gou alles in allem durch den Logos, auch den inkarnierten Logos, hin -
durch. So k:lIln auch der Text des Paulus verstanden we rd en. Marzellus 
konnte ihn, wenigstens in den Fragmenten, leider nicht so verstehen . Seine 
energeia drastiltlwar nicht ge nügend seinshaft, um den inkarnierten Logos 
zu eine r bleibenden Person zu gesulten, und deshalb hat er dort, wo er die 
Diaphanie von Logos und Fleisch bedenken konnte, nur das Verschwinden 
des Fleisches als Möglichkeit bedacht. 
Zum Schluß dieses Artikels möchte ich einen ähnlichen Gedlnken über 
die Theologie der I/nio hypostatica aussprechen. Im J. Abschnitt bin ich, 
mein christologisches Denken von mehr als zwa nzig Jahren zusammenfas-
send, von ei ner Polemik gegen das Nicht-Person-Sein der Menschheit 
Christi ober eine kritisch geprOfte Trinitätslehre zur Durchsichtigkeit des 
fleischgewordenen Logos auf den Vater hin angelangt. Die Thes is, die mich 
zum Widerspruch trieb, war: Die göttliche Person des Logos kann ni cht mit 
einer menschl ichen Natur, die se lbst als (mensch liche) Person exiStiert, die 
eine Person Christi bi lden. Oder: die Enhypostasie der menschlichen Natur 
Christi macht diese selbst ln hypostatisch. Die These, zu der ich ober 
unterschiedene Versuche jetzt gekommen bin, kan n als fo lgt fo nnuliert 
werden: Das Ausfluß- und Person-Sein des Logos ermöglicht es, daß er mit 
der menschlichen Natur Christi eine gottmensch liehe Person bildet. Oder: 
der Logos als zugleich Aus-Fluß aus dem Vater und Ein-fluß in die 
Menschheit Jesu macht diese en-hypostatisch in ihr und syn-hypostatisch 
mit ihr: die Peri chorese von Logos und Menschheit ist die Person Christi . 
Man hat früh er wohl versucht, das Nicht-Personse in der MenschheitJesu 
als ein Opfer zu deuten, aber eben weil damit in Christus keine menschliche 
Person da ist, gibt es kein Subjekt dieses Opfers. Demgegenüber meine ich, 
daß in der hier dargebotenen Sicht das Opfer wirklich ist: die gottmensch-
liehe Person Jesu ist immer eine hingegebene und sich hingebende Person, 
dem Vater hingegeben und deshalb auch un s. Der Logos Gottes hat sie zum 
Lamm Gottes gemacht. 
124 
ERNST SKUBLICS 
Ekklesiologie im Dialog mit der o rthodoxen Kirche 
Die Bedeutung der gegenwärtigen Neubetonung eines älteren 
und östlich inspirierten Kirchenbildes fUr die Katholische Kirche 
und fUr die ökumenische Zukunft besonders mit der Ostkirche"" 
In der nachkonziliaren Tradition, die jetzt schon ein respektables Alter hat, 
ist es weitgehend üblich geworden. ober die Kirche zumeist als Volk Got-
tes. Gemeinde der Gläubigen oder gar als Dienende Kirche zu sprechen. 
Verschiedene Redeweisen in der Ekklesiologie und ihrer haure tlulgarisalion 
sowie :lUch in anderen Bereichen sind zweifellos nicht nur biblisch-theolo-
gisch, sondern auch soziologisch, politisch, ideologisch bestimmt. Die Ge-
meinde als Volk Gottes oder gar als Dienende Kirche l.U bez.tichnen, hat 
eindeutig säkular-moderne, demokratische Untertöne. Es handelt sich hier 
um Wandlungen des herrschenden Kirchenmodells. 
In meinen Ausführungen möchte ich zeigen, daß neben, und ja unter, 
diesem mehr volkStümlichen Modell, in den grundlegendsten Dokumenten 
des Konzils und in nachkonziliaren ökumenischen Dokumenten ein älte-
res, und zwar östlich inpiriertes Kirchenmodell maßgebend ist. Dieses 
Modell, das wir als Modell Mysteriengemeinde bezeichnen können, hat 
bahnbrechende Folgerungen sowohl fOr die katholische Kirche als auch für 
eine zukünftige Wiedervereinigung der Kirchen. Was folgt, urfällt in vier 
Abschnitte. 
I. überblick über die Wandlungen des herrschenden KirchenmodeJls 
Bei unseren Ausführungen kommt uns das bedeutende Werk des ameri-
kanischen Jesuitentheologen Avery Dulles, Models ollhe ChllTCh, zu Hilfe. 
Das Buch erschien ursprünglich 1974, und eine erweiterte Neuauflage 
folgte 1987. 
Die modellhafte Betrachtungsweise in der Ekklesiologie, erklärt Dul-
les, habe ihm nach der Lektüre Richard Nicbuhrs Chrisl a"d Clliture einge-
leuchtet. Niebuhr hatte in geistvoller Weise fOnf verschiedene Typen von 
• Gasrvorluung an der Theologischen Fakultlt Trier, gehalten 21m 11. Mai 19119. -
Vgl. hierzu auch die Ausfohrugen \'on R. WEIER, Die Kirche als MY51erium in der Sicht 
eines othodoxen Theologen. Stellungnahme zu dem Vonng von Emn Skublics ober 
~Ekkle5iologie im Dialog mit der onhodoxen Kirche", in diesem Heft: 1TZ 9'J (1990) 
1J6-141, 
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Christentum unterschieden. Dulles unternahm es dann, die Kirche in ähnli· 
eher modellhafter Weise zu behandeln. Gleich am Anfang schreibt er: .. Es 
fiel mir auf, daß die verschiedenen Anschauungsweisen vom Verhältnis der 
Kirche zu den Kirchen in hohem Maße von dem Kirchenmodell bestimmt 
sind, das man voraussetzt- (Image Bocks Edition, 11 ). 
Das heißt: Das jeweils in jeder Kirche herrschende Kirchenmodell ist 
vom ökumenischen Gesichtspunkt aus äußerst wichtig, ja entscheidend. 
Das hängt damit zusammen, daß das jeweilige Kirchenmodell auch die 
innerkirchlichen Strukturen und Umgangsweisen bestimmt. 
Dulles unterscheidet ursprünglich fünf HauptmodeJle, zu welchen er in 
der Neuauflage ein sechstes hinzufügt. Die fünf Hauptmodelle sind: Kir· 
ehe als gesellschaftliche Institution, als Gemeinde im Geist, als Sakrament, 
als Verkünderin und als Dienerin. Die Neuauflage VOll 1987 fugt das 
Modell der Jüngergemeinde hinzu. Dulles war Ubrigens als KonzilStheolo-
ge beim Zweiten Vaticanum tätig und hatte gleich nach dem Konzil auch 
die Kirchenkonstitution Lumen gentillm in der amerikanischen Ausgabe 
von Walter Abbot kommentien. Interessanterweise entsprechen seine Mo-
delle nicht gen au denen der KirchenkonStitution. das braucht uns aber hier 
nicht zu beschäftigen. 
Unsere These besagt, daß im ausgehenden zwanzigStenjahrhunden ein 
älteres und östlich inspirienes Kirchenbild wieder zum Vorschein kommt. 
Diese Entwicklung hat eine lange Vorgeschichte. Bis zum Mittelalter wur-
de der wesentlich sakramenta le Charakter der Kirche im Westen wie auch 
im Osten gleich betont. Vielleicht geschah das stärker im Osten, da die 
lateinische Kirche aus geschichtlichen GrUnden die institutionelle Struktur 
und den Charakter der Kirche als Gesellschaft schon fruher und Stärker 
betont hat. 
Das :there und hauptsächlich östliche Kirchenbild der sakramentalen 
koinonia betont das Organische vor dem Organüatorische,., das heißt, die 
organisch verbundene Lebensgemeinschaft, den Organismus, der die Kir-
che ist. Dieser Organismus hat ein einziges Lebensprinzip: das Leben Chri-
sti. Dieses Modell wird sakramental genannt, prinzipiell wei l die Kirche als 
das organische Ursakrament betrachtet wird, wesentlich als Mysterium 
Christi, in welchem die Getauften teilhaben und auch, weil die Mysterien 
oder Sakramente diese Teilnahme im Grunde ermöglichen. Ob dann das 
aus der lateinischen Tradition stammende WOrt Sakrament oder das grie· 
chische Won Mysterium verwendet wird, ist ohne Bedeutung. 
Aufgrund der radikaleren Polarisation im \Vesten zwischen Sichtbarem 
und Unsichtbarem, Organisatorisch-Strukturellem und Innerlich-Priva-
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tem ergab sich die ProteStantische Reaktion gegen die Überbetonung des 
Organisatorischen etwa drei Jahrhunderte frtiher als im Osten die soge-
nannte Slawophile Reaktion, von der wir noch reden werden. 
Das dominierende Kirchenmodell der Reformation ist das einer we-
sentlich unsichtbaren und deshalb auch organisatorisch unbestimmten Kir-
che der Gnade und des Gotteswortes, in der die Hauptrolle kirchlichen 
Dienstes die Verktindigung des Wortes ist. Deshalb entspricht dieses Kir-
chenbild auch dem Modell der Kirche als Verkilnderin bei Dulles. 
Auf die Reformation folgt im WeSten das Konzil von Trient, ein Kon-
zil, das zu gleicher Zeit authentisch-katholische Reform und Verwerfung 
der Protestantischen Reaktion anslrebte. Dies geschah zur Zeit eines hoch-
entwickelten Papsttums, das sich selbst im Sinne eines monarchischen Staa-
tes verstand, dazu in einer Periode, in der das naturwissenschaftliche Be-
wußtsein schon begonnen hane. Jetzt wird der sichtbare Gesellschafts-
charakter der Kirche dominierend, und der sakramentale Charakter eines 
Partizipationsmysteriums wandelt sich zu so etwas wie einem wohlgeölten 
Mechanismus, in dem die einzelnen Sakramente zu Mille/n, ja einfach zu 
Werkzeugen oder Gerliten werden und die Gnade zu einer dinglichen 
Quantität. Gegenüber proteStantischer Unsichtbarkeit wird sichtbare, 
wenn nicht gar menschliche Organisation betont. 
Im Osten dagegen kam die Reaktion gegen gesellschaftliches, sogar 
staatliches Christentum erst später in der Form der sogenannten Slawophi-
lie, einer Bewegung, die zumeist mit den Namen Alexei Komiakov (verstor-
ben 1860), Sergei Bulgakov (verStorben 1944) und Nikolai Berdyaev (ver-
storben t 944) verbunden ist. Diese Bewegung protestiert z.ugleich gegen 
den katholischen und protestantischen Westen wie auch gegen das rus-
sisch-orthodoxe StaatSkirchentum, das allzusehr vom WeSten verdorben 
worden war. Nach Komiakov hat der römische Katholizismus das Chri-
stentum in einen Staat verwandelt, und zwar durch Aufnahme des römi-
schen Rechtssystems und durch eine legalistische Hierarchie. Diese Hierar-
chie, die getrennt vom Gottesvolk über diesem schwebt, gipfelt in einem 
despotischen Papsttum. Der Katholizismus besitzt, n3ch Komiakov, eine 
von außen aufgezwungene Einheit ohne innere Freiheit. Der Protestantis-
mus, dagegen, so fährt er fon, ist die logische fortSetzung des katholischen 
Rationalismus und hat zwar eine formlose Freiheit erreicht, aber ohne 
Einheit, was auf Zügellosigkeit herauskommt. Das russisch-orthodoxe 
Volk dagegen, im Unterschied zu den oberen Klassen und zu der institutio-
nell-hierarchischen Kirche, hat allein, so meint Komiakov, das Christen-
tum in seiner reinen Originalform erhalten und sollte daher berufen sein, 
die anderen Nationen in ein neues christliches Zeitalter zu fohren. 
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Sch lOsselkonzept dieser Fesutellung ist bei Komiakov der Geist der 
Sobornost. SobornoSl dürfte man etwa mit KonziliariliJt oder sogar mit 
Ekldesialildl wiedergeben; es ist das altslawische Wort fUr .. Katholizität", 
wie ~s im Glaubensbekenntnis der russischen Liturgie bis heute steht. So-
born OSt bedeutet, daß bei kirchlichen Entscheidungen innere Freiheit und 
Einheit miteinander harmonisiert werden. Hier liegt auch das Kriterium 
der Wahrheit, die die Kirchengemeinschaft, unter FUhrung des Heiligen 
Geistes, in vollkommener Übereinstimmung verwirklicht. Das Kriterium 
der Wahrheit also ist nicht die Entscheidung der Hierarchie noch gar eines 
ökumenischen Konzils, sondern die Annahme, die sogenannte receptio, 
seitens der gesamten christlichen Gemeinde. 
Bedeuuam in diesem idealistischen Kirchenbild der Slawophilen ist die 
kontinuierliche Betonung der koinonia als Hauptelement der Kirche, wenn 
auch der sakramentale Charakter dieser Koinonia, in Reaktion gegen den 
hierarchisch-staatlichen Klerikalismus, etwas zurücktritt. 
Zur sei ben Zeit erscheint die neue Ekklesiologie im Westen mit lohann 
Adam Möhler aus der TObinger Schule, den hal ienern Perrone und Passa-
glia, durch Schrader, Franzelin, M:mhias Scheeben und Newman. Die 
jUngeren Namen Karl Adam, Emile Mersch und Sebastian Tromp spielen 
auch eine bedeutende Rolle in dieser Entwicklung. Diese Ekk lesiologie 
betont ebenfalls die Gemeinde und ihr inneres Leben aus der Gnade. Schon 
im vorbereitenden Schema des Ersten Vaticanums erscheint diese Ekklesio-
logie, allerdings kann sie sich noch nicht durchsetzen. Schließlich wird sie 
aber wieder offizielle Lehre in der Enzyklika "Mystici corporis· von Pius 
XIl., 1943. Heutige Theologen beklagen zwar, daß diese Enzyklika immer 
noch allzusehr das institutionelle Element betont, doch versteht sich das im 
Kontext einer einseitig betonten Innerlichkeit in manchen abend länd ischen 
Kreisen, besonders in der reformatorischen Tradition und bei den Slawo-
philen. Trotzdem hat sich der Schwerpunkt der Ekklesiologie Pius' XH. 
eindeutig in die Richtung der mystischen Koinonia verschoben, Das An lie-
gen des Papstes ist, daß der mystische Lebensorganismus sakramental ver-
wurze lt ist und seiner Natur nach notwendigerweise auch sichtbar organi-
siene Gesellschaft sein muß. 
2. Die MYSterien gemeinde in Lumen gentium 
Am Ende dieser Entwicklung steht das Dokument des Zweiten Vatica-
num Lumen gentium, in dem Mysleriengemeinde eindeutig das Hauptmodell 
ist, obwohl es neben dem volkstümlicher gewordenen Modell des Gaues-
volkes erscheint. Das letztere Modell ist wohl ein Resultat der biblischen 
Bewegung unseres JahrhundertS in der katholischen Theologie, die wieder 
die Kontinuität der beiden Testamente herausstellen wollte. Jedoch wird 
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der Sondercharakter dieses Gouesvolkes erSt in seinem sakramentalen Ent-
stehen deutlich, so daß das zweite Modell im ersten verwunelt ist. 
MySteriengemeinde - die Kirche als Mysterium oder Ursakrament 
(man erinnert sich hier an Ouo Semmelroth) - ist hier wieder ein sakra-
mental-myStischer Begriff wie im alten und besonders östlichen Modell: 
Die Kirche ist prinzipiell ein Geschöpf des Heiligen Geistes: ein geistlicher 
Organismus, in dem die Gli eder durch die Wirkung des Heiligen Geistes 
am Leben Christi teilhaben. Dieser Organismus, dieser Leib, ist selbst das 
Sakrament oder Mysterium der Kirche, nichts anderes als die Erweiterung 
der menschgewordenen Realit!l.t der Heilstat Goues, die von Ewigkeit an in 
der Weisheit Gottes empfangen wurde. 
Ich darf kun auf einige HauptsteIlen in den z.wei ersten Kapiteln der 
Kirchenkonstitution Lumen gentil/m hinweisen. Der allererste Paragraph, 
der diesem Dokument seinen lateinischen Titel gegeben hat, weiSt auf das 
hin, was m3n die .,Ikonentheologie" des Kolosserbriefes und des Hebräer-
briefes nennen könnte. Hier erscheint die zweite göttliche Person als Ab-
bild des unsichtbaren Gottes und damit auch als Urbild aller Schöpfung. 
Dieses Urbild spiegelt Gottes Herrlichkeit, die darum 3uch in der Schöp-
fung erkennbar wird, besonders im Menschen, der .. nach seinem Bilde, 
nach dem Bilde Gottes" geschaffen wurde. Dasselbe Urbild erscheint 
schließlich durch die Menschwerdung in Jesus und dann in der Kirche, die 
nichts anderes als das MYSterium, das heißt die sakramentale Teilhabe der 
Getauften an Christus, ist. Die Herrlichkeit Christi, des Lichtes der Völker, 
hat ihren Widerschein auf dem Antlitz. der Kirche, die in Christus das 
Sakrament (d. h. mYllerion) der innigSten Vereinigung mit Gott ist. 
Hier wi rd die biblische Ikonen theologie, die der ;ohanneischen Logos-
theologie entspricht, mit der paulinischen Mysterientheologie und dadurch 
mit dem Begriff der Lebensgemeinschaft verwoben. 
Der Vater hat beschlossen, .. die Menschen zur Teilhabe an dem göttli-
chen Leben zu erheben", so lautet Anikel2, und dies tat er durch Christus, 
das Bild des unsichtbaren Gones, den Erstgeborenen aller Schöpfung, 
dessen Bild wir gleichförmig werden sollen. Unser Heil wird als Teilhabe 
am göttlichen Leben verstanden. Diese aber wird durch Verwandlung in die 
Urikone oder genauer gesagt durch deren Wiederherstellung in uns, durch 
sak ramentale Einfügung in das Mysterium, Christus selbst, verwirk licht. 
Leider übersetzt der deutsche Text von Rahner und Vorgrimler das 
WOrt Myslen'um vielfach als Geheimnis, und dadurch ve rb laßt die sakra-
mentale Mysterientheologie des Textes etwas. Jedoch wird die Gru ndstruk-
tur dieses Modells immer wieder betont: die Einheit oder koino"ia der 
G läubigen in dem im Mysterium schon gegenwärtigen Reich Christi, das 
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heißt in der Kirche, wird durch Taufe und durch das Sakrament des eucha-
ristischen Brotes als ein Leib in Christus dargestellt und verwirklicht (Ani-
keI3). 
Äußerst bedeutSam, besonders fUr das Gespräch mit der Ostkirche, ist 
die Bemerkung im Anikel 4, daß diese Einheit dieselbe Einheit ist wie die 
l.wischen Vater und Sohn und Heiligem Geist! Dasselbe Prinzip ist im 
Anikel 2 des DekretS Uber die Wiedervereinigung Unitatis redintegratio 
ausgedrtlckt. Hier hat die deutSche übersetzung den Text leider wieder 
abgeschwächt. Im Originaltext heißt es nämlich, daß das höchste "Vorbi ld 
und Prinzip (also Quelle, nicht bloß ,Urbild') dieses Mysteriums (nicht 
Geheimnisses) ... die Einheit des einen Goues, des Vaters und des Sohnes 
und des Heiligen Geistes" sei. Anikel 7 beschreibt dann das wohlbekannte 
Modell der Kirche als Leib Christi, das auf die gleiche Ekklesiologie der 
Mysteriengemeinde herauskommt. 
Wichtig bei dieser Auslegung ist, daß der Leib Christi als Geschöpf des 
Heiligen Geistes erscheint, besonders in den Artikeln 7 und auch 13. Die or-
ganische Einheit wird vom Geiste als gemeinsamem Lebensprinl.ip gewirkt. 
So konnten "die heiligen Väter - so heißt es in Lllmengentillm - sein Wirken 
vergleichen mit der Aufgabe, die das Lebensprinzip - die Seele - im 
menschlichen Leibe eriUllt". Und schließlich wird kurz. im Artike l 8 die 
Analogie des Mysteriums des fleischgewordenen Wortes angefUhrt. 
Selbst das zweite Kapitel, das den Titel ,.Volk Goues· trägt, beschreibt 
das "Wesen dieser priesterlichen Gemeinschaft" als "organisch verfaßt" 
und stellt fest, daß es sich durch die Sakramente voll zieht, da durch die 
Taufe die Gläubigen der Kirche eingegliedert und durch den Leib Christi in 
der Eucharistiefeier geStärkt werden, so daß die Einheit des Volkes Goues 
in anschaulicher Weise bel.eichnet und bewirkt wird (Artikel!!). 
3. Zwei wichtige Folgerungen aus dem Mysterienmodell 
Zwei wichtige Folgerungen dieses Kirchenmodells der Mysterienge-
meinde erscheinen schon in denselben zwei Kapiteln der Kirchenkonstiru-
lion. 
Die erste Folgerung ist die bertlhmte Aussage, daß die Kirche Christi in 
der römisch-katholischen Kirche subsiUiert oder sich verwirltlicht, annart 
zu sagen, daß die heiden identisch sind. Kraft dieser sakramenta len Ekkle-
siologie wird die Kirche Christi als etwas Größeres verstanden als die juridi-
sche lnstitution der Römischen Kirche. Hiermit ist das institutionelle Mo-
dell der römischen Ekklesiologie definitiv Uberhoh. Außerhalb des GefUges 
der römisch-katholischen Kirche verwirklichen sich nach Artikel 8 .. vielfäl-
tige Elemente der Heiligung und der Wahrheit", die hier als der wahren 
Kirche eigene Wesenselemente zu verstehen sind, wie sie im Anikel 15 
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aufgezählt werden: die Taufe, die Schrift, Grundelemente des Glaubens, 
andere Sakramente, besonders die heilige Eucharistie, das Bischofs- und 
Priesteramt, ein echtes Gnadenleben im Heiligen Geist, durch den die 
Christen, die .,die Einheit der Gemeinschaft unter dem Nachfolger Petri 
nicht wahren"', trotzdem mit der Kirche verbunden, ja, man müßte sagen, 
wesentlich Mitg lieder derselben, einzigen Kirche sind, und zwar aufgrund 
desselben Rechtstitels wie die Mitglieder der Papstkirche. 
Dies iSt dann das Grundprinzip, das im Dekret uber den Ökumenismus 
weiter ausgearbeitet wird. Die Kirche wird auch hier hauptsächlich als 
Mysteriengemeinde beschrieben, wobei ihre Einheit in der Einheit der 
Heiligen Dreifaltigkeit verwurzelt ist. Die durch Glaube und Taufe, also 
grundSätzlich durch sakramentale Initiation , an diesem Mysterium teilha-
ben, sind wesentlich in Gemeinschaft, communio, also koinonia, mit der 
katholischen Kirche, so unvollkommen diese Gemeinschaft auch sein mag. 
Wenn man die Kirche so sieht, versteht man, daß die ekklesiale Inkar-
nation des Mysteriums einen gewissen Pluralismus mit sich bringt, und 
Zwar nicht nur kulturellen Pluralismus, sondern auch theologischen, ja 
ekklesiologischen Pluralismus. Artikel 13 legt dieses Prinzip aus und bietet 
damit die Grundlage fUr eine wiedervereinigte Weltkirche, in der die Ein-
zelkirchen, obwohl in sakramentaler Koinonia miteinander verbunden, 
ihre eigene Verfassungsstruktur behalten und entwickeln könnten. 
. Die Folgerungen aber gehen noch viel weiter. Solch ein Kirchenbegriff 
Ist nämlich nicht eine Neuheit, er ist vielmehr das im Altenum vorwiegende 
Kirchenmodell, das die Ostkirche und Westkirche, wenn auch mit verschie-
denen Akzenten und daher in dynamischem Pluralismus, einst gemeinsam 
hatten. Wenn wir dieses ältere Kirchenmodell wieder als maßgebend be-
trachten, werden folgende Fragen unvermeidlich: Können die nach der 
Kirchenspaltung abgehaltenen westlichen Konzilien als ökumenisch ge i-
ten? Kann man den päpstlichen Äuße rungen dieser Zeit allgemei n bindende 
Kraft z.uschreiben? In der apostolischen Sukzession stehende Bischöfe und 
ganze Territorialkirchen, die einwandfrei Mitglieder der sakramentalen 
Mysteriengemeinde waren, vier von den fünf alten Patriarchaten, blieben 
im Leben und in den Lehren der Römischen Kirche unberUcksichtigt. Kon-
stantinopel wUrde das noch zugespitzter ausdrUcken: Die Römische Kirche 
hat sich aus der Gemeinschaft der Gesamtkirche ausgeschaltet. 
So betrachtet, hat der wiederentdeckte Vorrang des Kirchenmodells der 
Mysteriengemeinde unvergleichlich bahnbrechende Folgeru ngen, die aller-
dings weithin noch nicht gezogen werden. 
Die Hindernisse für die Einheit der Kirche sind offensichtlich Ände-
rungen und Entwicklungen, die die Römische Kirche durch ihre eigene 
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Vollmacht durchgesetzt hat, vom filioqut bis zu den vatikanischen Oefini· 
tionen der päpstlichen Vollmacht und Unfehlbarkeit sowie der Unbefleck· 
ten Empfl:lngnis und Himmelfahrt M:tnens. Im Lichte des Neuverst:tndnis· 
ses der Natur der Kirche nach dem Zweiten Vaticanum mUßten diese 
Lehren mit der Ostkirche gemeins:tm überprOft werden. Mutatis muta"dis 
gilt das auch fÜr die Anglikaner und Altkatholiken, entsprechend dem 
Datum der Trennung. Jedenf3.lIs können diese Entwicklungen, die ohne 
Teilnahme der Gesamtkirche stangefunden haben, nicht einwandfrei als 
allgemeinverbindlich betrachtet werden. 
Überdies mUßten auch gegenwärtige Reformm:tßnahmen allgemeiner 
Bedeutung mit anderen Kirchen , besonders des Ostens, abgestimmt wer· 
den. Ein Beispiel für solch ein Verfahren, obwohl nicht konsequent durch. 
gefUhrt, war das Schreiben des Erzbischofs von Canterbury an den Papst 
und an die Patriarchen der orthodoxen Kirchen, bevor sich manche angli. 
kanische Kirchen zur Weihe von Fuuen entschlossen haben. Das Prinzip, 
die ekklesiologische Grundlage, war richtig nach dem Modell der Myste· 
riengemeinde, wenn auch die negative Antwort mißachtet wurde. 
Neben der h&hstwichtigen Folgerung aus der Wiederbetonung des 
Modells der Myneriengemeinde, daß nämlich die getrennten Kirchen auch 
rUckwirkend ins Lehramt einbezogen werden mUßten, steht eine zweite 
und ebenfalls höchst wichtige Folgerung, nämlich die Lehre, daß das heili· 
ge Gouesvolk als solches in seiner Gesamtheit Träger der kirchlichen 
Irrtumslosigkeit in, so wie es im Anikel 12 der Kirchenkonstitution aus· 
drucklich ausgesprochen ist. 
Es ist natUrlieh nichts Neues, daß die Kirche als solche mit der Gabe der 
Unfehlbarkeit ausgest:tttet wurde und daß die Unfehlbarkeit des Papstes 
nach der KonStitution Pastoraettrnusdes Ersten Vaticanums ein und diesel· 
be Unfehlbarkeit ist. Der eben herangezogene Text aus Llimengenlium aber 
betont ausdrUcklich die Rolle des gläubigen Volkes in dieser Unfehlbarkeit. 
Und obwohl die Konzilsv:tter eine Polarisuion oder gar eine 
Distinktion zwischen den zwei Aspekten der Irrtumslosigkeit offensichtlich 
zu vermeiden beabsichtigten. klingt doch unser Text überraschend ver· 
wandt mit der östlichen Lehre, nach der Glaubensentscheidungen vom 
christlichen Volk rez.ipiert .... erden mUssen. Die Wiederannäherung in die-
ser entscheidenden Frage scheim mir unverkennbar. 
4. Mysteriengemeinde im römisch.:mglikanischen und römisch·ortho· 
doxen Gespräch 
Die Wiederbetonung des Kirchenmodells der Mysteriengemeinde hat, 
wie schon angedeutet, weitgehende Folgerungen fUr das innerkirchliche 
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Selbstverständnis, aber vor allem für die Beziehungen der römisch-katholi-
schen Kirche zu den anderen Christen. Das ökumenische Anliegen war 
gewiß eine entScheidende Triebkraft fUr die Neubewertung dieses Kirchen-
modells. Dies wird ganz besonders sichtbar in zwei z.wischenkirchlichen 
Gesprächen. und zwar dem mit den Anglikanern und dem mit den Onho-
doxen. Ich möchte nur kurz auf zwei grundlegende Dokumente eingehen. 
a) Der Schlußbericht der ernen anglikanisch-römisch-katholischen 
Kommission, der 1982 erschien und drei Dokumente über Eucharistie, Amt 
und Autorität enthält, erklärt in der Einleitung, daß der Grundbegriff und 
das leitende Prinzip in der Arbeit der Kommission das Konzept der koj"o-
"ja gewesen war. Im Vorwort und in der Einleitung allein kommt das Wort 
koinonia zweiundzwanzigmal vor, darüber hinaus noch häufig das WOrt 
commllnio, und es wird deutlich gemacht, was damit gemeint ist. Gemeint 
ist das Mysterium der Teilhabe an der Wirk lichkeit Jesu Christi in seinem 
Leib, durch das Wirken des Heiligen Geistes. Koino"ia ist also praktisch ein 
Synonym für Mysterium im Sinne des Ursakraments: der Kirche- als Myste-
riengemeinde, deren Mitglieder durch Glaube, Taufe und Eucharistie Glie-
der des Leibes Christi geworden sind. Im Kontext dieses Verständnisses der 
Kirche als Mysteriengemeinde werden dann die Eucharistie, das bischöfli-
che und priesterliche Amt und schließlich der Petrusdienst behandelt. 
Was bei dieser Konzeption äußerst wichtig ist, das ist, daß die zwei 
Kirchen sich gerade im Lichte des Begriffes von der Kirche als sak ramen-
ta le und pneumatische koilwn;a oder Mysteriengemeinde gegenseitig als 
Kirchen erkennen können in einem Sinne, der beim Institutionsmodell 
nicht möglich war. 
b) Sch ließlich möchte ich das grundlegende Dokument der römisch-
katholisch-orthodoxen theologischen Kommission, das in München eben-
falls 1982 verabschiedet wurde, etwas gründlicher betrachten. 
Wie es in der Einleitung heißt, soll dieses Dokument nur auf einen 
Aspekt der Kirche eingehen, der Aspekt aber sei grundlegend und beson-
ders wichtig fOr die römische und die onhodoxe Kirche, da die beiden im 
Verständnis des sakramentalen Wesens der Kirche einig sind. Dieses Ver-
st~ndn is steht auch ausdrücklich in Kontinuitlit mit dem Glauben der Apo-
stel. 
Der so angekUndigte Aspekt ist das Mysterium der Kirche und der 
Eucharistie, und zwar im Lichte des Mysteriums der Heiligen Dreif2ltig-
keit .. Was mit Mysterium gemeint ist, wird gleich im ersten Anikel klar, in 
dem darauf hingewiesen wird, daß der s2kramentale Charakter des Myste-
riums Christi es den Menschen ermöglicht, die .neue Schöpfung" an 
sich z.u erfahren. Die Eucharistie ist dann Sakrament Christi, und durch das 
S:tkrament sind wir in Christus eingegliedert. So erscheint die Kirche als 
das sakramental erweitene Mysterium Christi, wobei Christus .selbst das 
Sakramem par exttllence ist. Hier erscheint wieder der Begriff der koinon;a 
als Mysterium der Partiz.ipation. D:ts Wort Itoinonia selbst kommt wenig· 
Stens zwölfmal vor, verwandte Ausdrtlcke aber wie Gemeinschaft, Gemein· 
de oder comm'II1io noch öfter. 
Im Abschnitt .. Die Kirche und die Eucharistie" wird stark betont, d:tß 
diese: koinonia wesentlich eine Schöpfung des Geistes ist: Die Kirche hat 
ihrem Wesen nach eine pneumatische Dimension, die ihr kuft der geistge-
wirkten Wandlung in der Eucharistie und dann in der Gemeinde seihst 
ihren mystischen Charakter verleiht. So erscheint die Kirche als ein S:tkr:t· 
me nt der koinonia, einer Koinonia, wie sie sich auch im Leben der Heiligen 
Dreifaltigkeit verwirklicht. So wird die Euch:tristie zum Medium der Ver-
gegenwärtigung der Heiligen Dreifaltigkeit. 
Im zweiten Teil des Dokumentes wird der trinitarisch-mystische Koi-
noniacharakter der Kirche in einer anderen Weise geschildert: .. Oie Kirche, 
die an einem Ort existiert, wird grundsätzlich nicht von den Personen 
gebildet, die zu ihrer Konstituierung zusammenkommen. Es gibt ein ,Jeru-
salern von oben", das "von Gott herabsteigt", eine communio, die der Ge-
meinde zugrunde liegt. Die Kirche wird durch eine umsonst verliehene 
Gabe, die Gabe der neuen Schöpfung, konstituiert" (Anikel 1). Sie ist die 
communio des Heiligen Geistes, die den Menschen die trinilarische koino-
nia vermittelt. "Darum findet die Kirche ihr Vorbild, ihren Ursprung und 
ihr Ziel in dem Mysterium des einen Gottes in drei Personen." So muß die 
institutionelle Dimension durchaus nicht als Wurzel, sondern einfach als 
.. Widerspiegelung ff der Wirklichkeit des Mysteriums betrachtet werden. 
In diesem Komext erscheint das Bischohamt auch weder rein pragma.-
tisch als runktion noch primllr juridisch, sondem in der Kategorie des 
Mysteriums; es ubt eine organische Funktion aus. Die Communio mit dem 
Bischof ist eine sakramentale WirkJichkeir in der Kraft des Heiligen Gei-
stes. 
Im letzten Teil des Dokumentes wird die Folgerung aus diesem Kon-
zept der Mysterienwirklichkeit entwickelt, daß es nämlich nur eine Kirche 
geben kann ... Es gibt deshalb nur eine Kirche Goues. Die Identität einer 
eucharistischen Versammlung mit einer anderen kommt daher, daß alle mit 
demselben Glauben dasselbe Memorial feiern, daß alle durch das Essen 
desselben Leibes und durch Teilnahme Olm selben Kelch derselbe und einzige 
Leib Christi werden, in den sie durch dieselbe Taufe eingeglieden. worden 
sind ... Aus diesem Grunde ist die Orukirche, die mit ihrem Bischof die 
Eucharistie feiert , nicht ein Teildes Leibes ChriSti- (Artikel t). 
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Diese Erklärung ist ungemein wichtig; sie folgt aus dem Modell der 
Mysteriengemeinde (bzw. Mysterienfeier!) und wäre mit dem Institutions-
modell nicht leicht vereinbar. Wenn die Kirche durch juridische Strukturen 
verwirklicht wird, muß die Onskirche ihren w:lhren Charakter von der 
Gesamtkirche gewinnen. Wenn die Kirche aber als sakramentales Myste-
rium verstanden wird, dann verwirklicht sie sich durch die Eucharistiefeier 
mit dem Bischof, und dann ist jede Lokalkirche dieselbe ein7.ige Kirche 
(Dieses eucharistische Zustandekommen der Lokalkirche, bevor man von 
Universalkirche reden kann, entspricht übrigens auch der östlichen Drei-
faltigkeitslehre, die immer von der Individualit:it der Personen ausgeht, 
anStalt von der Einheit des göttlichen Wesens, wie es im Westen üblich ist). 
Wenn das so ist, ist es eigentlich widersinnig, wenn nicht begrifflich un-
möglich, für zwei Kirchen, die Bischöfe mit apostolischer Sukzession ha-
ben und eine gültige Eucharistie feiern, nicht in sakramentaler Kommunion 
zu sein. Erstens gibt es nämlich nur eine Eucharistie, sovielmal und an so 
vielen Orten sie auch gefeiert wird, und zweitens exkommuniz.iert eine 
Kirche sich selbst, wenn sie eine wahre Schwesterkirche nicht anerkennt, da 
sie ja im sakramentalen oder Mysteriensinn dieselbe Kirche ist! Die Kirche 
kann nur insofern die wahre Kirche sein, als sie mit jeder Schwesterkirche 
in koinonia verbleibt. 
Es wird also deutlich, daß der Akzent sich allmählich wieder in die 
Richtung Mysteriengemeinde als Hauptmodell der Kirche verschoben hat. 
Die Entwicklung hat etwa mit der TObinger Schule in der zweiten Hälfte 
des letnen Jahrhunderu begonnen und hat sich inzwischen konsequent 
durchgesetzt. Ihren Höhepunkt hat sie in dem gegenwänigen orthodox-
katholischen Dialog erreicht, vor allem im grundlegenden Münchner Do-
kument, das wir behandelt haben. Hier ist die trinitarisch-eucharistische 
Ekklesiologie der Ostkirche, wie sie sich etwa beim russischen Theologen 
Afanasidf findet, unverkennbar tonangebend. Ich habe versucht zu schil-
dern, wie unerhön bedeutsam, ja bahnbrechend in ihren praktisch-ekkle-
siologischen und ökumenischen Folgerungen diese Modellverschiebung ist. 
Sie ist zugleich eine Wiederentdeckung des vorherrschenden Kirchenbildes 
der Antike wie auch ein neuer Ansau fOr die Zukunft. Vielleicht finden 
manche die noch nicht verwirklichten folgerungen, die ich angedeutet 
habe, etwas spekulativ und unrealistisch. Ich bin aber Uberzeugt, daß das, 
was für die ersten tausend Jahre mehr oder weniger maßgebende Wirklich-
keit war, mit Gottes Gnade auch in der Zukunft wieder möglich sein wird, 
wenn die Kirchen die nötige christliche Demut aufbringen, ohne die das 
Ziel der Wiedervereinigung nicht erreicht werden kann. 
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REINHOLD WEIER 
Die Kirche als Mysterium in der Sicht 
eines orthodoxen Theologen 
Stellungnahme zu dem Vortrag von Ernst Skublics über "Ekklesiologie im 
Dialog mit der orthodoxen Kirche"* 
Der dogmatisch gesehen zentrale Punkt in den Ausführungen von Skublics 
liegt klar zu Tage. Es ist die Betrachtung des Mysteriums der Kirche, wie es 
sich in der Eucharistie darstellt. Ihrer Feier steht der Bischof als Nachfolger 
der Apostel vor. Das Mysterium der Kirche z.eigt sich so als communio. Sie 
ist auferbaut in der Kraft des Heiligen Geistes, sie bildet ab die innertrinita-
fische Gemeinschaft. 
Von solcher Gemeinschaft, commJltlio, hat das Vaticanum 11 immer 
wieder und auf das eindringlichste gesprochen. Bevor wir auf die Ausfuh-
rungen VOll Skubli cs eingehen, einige Vorbemerkungen zur Lehre des Kon-
zils. 
Auch das Konzil versteht d:u Leben der Kirche z.uerst und hauptsäch-
lich im Blick auf die Eucharistie, "Die christliche Gemei nde (commw!itas 
christiana)", so heißt es an einer Stelle, "wird nur auferbaut, wenn sie 
Wurzel und Angelpunkt in der Feier der Eucharistie hat" 1, Mit ihr stehen 
die Ubrigen Sakramente in Zusammenhang, auf sie sind sie hingeordnel. Sie 
ist Quelle und Höhepunkt aller Evangelisation2• Zwar heißt es, daß die 
erste Aufgabe der Priester sei, allen die Frohe Botschaft Goues zu verkUn-
den ). Aber dies ist doch so gemeint, daß sie ihr heiliges Amt "am meisten ;01 
eucharistischen Kult" ausuben4 , Nicht ohne Feierlichkeit sind diese Gedan-
ken zu Beginn der Liturgiekonstitution entfaltet: "In der Liturgie, beson-
ders im heiligen Opfer der Eucharistie, voUzieht sich das Werk unserer 
Erlösung, und so trägt sie ;n höchstem Maße dazu bei, daß das Leben der 
Gläubigen Ausdruck und Offenbarung des Mysteriums Christi und des 
eigentlichen Wesens der wahren Kirche wird ... Unter diesem (Zeichen, 
das die Kirche ist) sollen sich die zerstreuten Söhne Gottes z.ur Einheil 
sammeln, bis eine Herde und ein Hirt wird"J . 
• Abdruck in diesem Heh:TrhZ 99 (1990) 125- 135. 
I Presbyterorum Ordinis, nr. 6.5. 
2 A. a. 0., nr. 5, 2. 
) A. a. 0., nr, 4, 1. 
4 Lumen Genlium, nr. 28, I. 
i Sacros~nc[Um Concilium, nr. 2. 
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Ähnlich heißt es in Lumen Genti14m, daß die Kirche aus der Kraft der 
Eucharistie "immerfort lebt und wächst". In den Eucharistie feiernden 
Ortsgemeinschaften ist daher wahrhaft die Kirche Christi daseiend (adest). 
"In jedweder Altargemeinschaft wird unter dem heiligen Dienst des Bi-
schofs ein Symbol jener Liebe und jener Einheit des mystischen Leibes, 
ohne die es kein Heil geben kann, hingestellt"6. 
Die verschiedenen Teilkirchen sind untereinander durch den Geist der 
communio verbunden. So entsteht eine "einträchtige Vielfalt de r Ortskir-
chen". Diese z.eigt "in besonders hellem Licht die Katholizität der ungeteil-
ten Kirche". Die alten PatriarchatSkirchen haben rechtmäßigerweise eigene 
Disziplin, eigenen liturgischen Brauch, eigenes theologisches und geistli-
ches Erbe - natürlich unter Wahrung der Einheit des Glaubens und der 
göttlichen Verfassung der Gesanltkirche7• Mit Skublics kann man sagen: 
Sie sind Schwester-Kirchen. 
Unter den Teilkirchen herrscht "eine wunderbare communio, so daß 
ihre Vielfalt in der Kirche keineswegs der Einheit Abbruch tut, sondern im 
Gegenteil diese Einheit deutlich aufzeigt"l. Freilich ist zu beachten, daß 
"alle in gleicher Weise der Hirtenfilhrung des römischen Papstes anvertraut 
(sind), der nach göttlichem Recht dem heiligen Petrus im Primat ilber die 
ganze Kirche nachfolgt"9, 
Und nun einige Bemerkungen zu den einzelnen Abschnitten und zu 
einzelnen Aussagen des Vortrags von Skublics. Wertvoll ist Abschnitt n, in 
dem Skubtics die überragende Bedeutung des Mysteriums-Begriffes in Lu-
men Gentium ins Licht rückt: "Lumen gelitil~m, in dem Mysteriengemeinde 
eindeutig das Hauptmodell ist, obwohl es neben dem volkstUmlicher ge-
wordenen Modell des Gottesvolkes erscheint." 
Wichtig ist ferner der vierte Abschnitt, der außer einer kurzen Darle-
gung zum Schlußbericht der ersten Anglikanisch-Römisch-Katholischen 
Kommission von 1982 ausführlich das Dokument der Römisch-Katho-
lisch-Orthodoxen theologischen Kommission, MUnchen 1982, behandelt. 
Diese beachtenswerten Darlegungen von Skublics machen gespannt auf 
das, was er in den übrigen Abschnitten anbietet. Zunächst zu Abschnitt I: 
"Ein überblick ober die Wandlung des herrschenden Kirchenmodells." 
6 lumen Gentium, nr. 26, 1. 
~ A.a.0.,nr.23,4. 
I Orientalium Ecdesiarum nr. 2. 
9 A. 3.. 0., nr. 3. 
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Das "herrschende Kirchenmodell" sei .,vom ökumenischen Gesichtspunkt 
äußerst wichtig, ja entscheidend". Denn das jeweilige .. Kirchenmodell· 
bestimme .. auch die inncrkirchlichen Strukturen und Umgangsweisen"'. 
Was hier sofort vermutet werden kann, ist dies: Skublics benutzt eine 
schematisierende Begrifnichkeit. Dagegen ist solange nichts einzuwenden, 
als er sich der Grenzen eines solchen Vorgehens bewußt bleibt. Diese liegen 
im Bereich der Bewertung und der praktischen Folgerungen. Schematisie· 
rung macht eine Sache griffig, iSt :lber unbrauchb:ar für historische Bewer-
tung und Ableitung praktischer Konsequen7en. Der Historiker muß mit 
dem Modellhaften zugleich die Differenziertheit des einzelnen und seine 
Mühseligkeit beachten, wenn er 7.U einem gerechten Urteil kommen will. 
Ebenso muß für allgemeine Konsequenzen :luch das Detail beachtet wer-
den. 
Hiermi t vergleiche man nun, was Skublics zum Beispiel über das Konzil 
von Trient schreibt. Es habe die Sakramente gedeutet als ,.so etwas wie 
einen geölten Mechanismus·, und es habe sie gleichsam als .. Werkzeuge 
und Ger:tte" dargestellt. 
Ich nehme an, daß Skuhlics mit diesen Ausfällen die folgenden heiden 
Aussagen des Konzils von Trient karikieren will. Erstens die Lehre, daß die 
Sakramente tX opere operato wirken 11); zweitens, daß die Taufe causa instru-
mentalis der Gnade seilI. Zum erSten Punkt iSt zu sagen, daß der Ausdruck 
ex opert operalo jedenfalls mit Mechanismus nichts zu tun hat. Er besagt, 
daß weder der Spender noch der Empfänger des Sakramentes etwas Ver· 
dienstliches leisten müssen . Es genügt, dem Wirken des Sakramentes kei-
nen Riegel vorzuschieben. Die Sakramente sind Vollzüge, die in sich ein 
Gnadenangebot enthalten, sie sind sicheres Gnadenangebot. Was die Be-
zeichnung der Sakramente als causae instrumentales angeht, so ist zu sa-
gen, daß die Konzilsvllter die verschiedenen ontologischen caUSM einander 
7.ugeordnet haben. Sie haben damit den Gesamt7usammenhang der ver-
schiedenen Momente und also das G:lnze der Erlösung beschrieben. Die 
Bezeichnung der Sakramente als InStrumenulursachen ordnet ihr Wirken 
dem Wirken des dreifaltigen Goues und der Wirksamkeit des Kreuzes 
Christi unter. 
Soviel als Beispiel aus Abschnitt I. Sodann zu Abschnitt 111. Dieser 
handelt uber innerkirchlichen Pluralismus. Skublics betont nicht nur dessen 
Wert. Vielmehr gibt er dem Gedanken eine Wendung, die uns vielleicht 
ilberrascht: "Können die nach der Kirchenspaltung (gemeint ist: nach 1054) 
11) Tridentinum, C.anones de s:u::r.amentis in genere, c.an. I: OS 1608. 
11 Trid" Decrelum de iunificatione, c. 7: OS 1529. 
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abgehaltenen westlichen Konzilien als ökumenisch gelten? Kann man den 
päpstlichen Äußerungen dieser Zeit allgemein bindende Kraft zuschrei-
ben?" Skublics hebt hervor, daß seine Formulierung vom Standpunkt 
orthodoxen Denkens aus noch moderat sei: ,.Konstantinopel wUrde das 
noch zugespitzter ausdrUcken: die römische Kirche hat sich aus der Ge-
meinschaft der Gesamlkirche ausgeschaltet." 
Skublics hat seine Position , die er so nachdrUcklich als Position ortho-
doxer Kirchen beschreibt, vor allem begründet mit dem orthodoxen Ver-
ständnis kirchlicher comml4nio, koinonia. Er zeigt, daß dieser Gedanke fUr 
orthodoxe Ekklesiologie ganz und gar l.entra l sei. Er bedeute zugleich das 
Mysterium der Eucharistie, das Mysterium der Kirche, das Mysterium des 
drei faltigen Gottes. Diese comml/nio mUsse sch lechthin das Leitprinl.ip für 
das kirchliche Leben und Denken sein. Daraus ergeben sich in orthodoxer 
Sicht zwei Folgerungen. Erstens: Es gibt unter den christlichen Patriarcha-
ten einzig und allein Gleichheit. Nur Gleichheit wird der communio gerecht, 
macht sie möglich . Das ist gegen eine juridische Oberordnung des 
Papsttums gesagt. Zweitens bedeutet communio auch die Gemeinschaft 
zwischen den Leitenden und der Gemeinschaft der Glaubenden. Das be-
deutet für Entscheidungen, auch für Lehrentscheidungen, daß sie erst end-
gü ltige Kraft erlangen, wenn sie von der Gemeinschaft aller Christen rezi-
piert, angenommen worden sind. Die rectptio wird so zum Wahrheitskrite-
rium dieser Entscheidungen. Gerade der letztere Punkt steht nach Skublics 
einer Anerkennung der Konzilien nach der Spaltung 1054 als allgemeiner 
Konz.ilien im Wege. Schließlich fUhrt Skublics noch an, daß Lumtn Gen-
tium selbst anerkannt habe, daß die Kirche Christi etwas Größeres sei .. als 
die juridische Institution der römischen Kirche". 
Betrachten wir die Argumente von Skublics der hier gebrauchten Rei-
henfolge nach. Zunächst z.um Gedanken der commJmio. Auch das Vatica-
num 11 hat die kirchliche communio mit außerordentlichem Nachdruck 
herausgestellt und ihre Verankerung im eucharistischen und im trinitari-
sehen Mysterium dargelegt. Der Gedanke der communio ist ein Leitgedanke 
des Konzils '2. Die Eucharistie gewährt Antei l an der trinitarischen commu-
"io, der Gemeinschaft zwischen Vater und Sohn im Heiligen Geist. Lumt" 
Gentium zitien aus einer Predigt des heiligen Cyprian: .. Die ganze Kirche 
erscheint als das von der Einheit des Vater-s und des Sohnes und des 
Heiligen Geistes geeinte Volk" (nr. 4, 2). Dies ist communio der Gläubigen 
untereinander. Es bedeutet natUrlieh auch communio der verschiedenen 
12 A. GRILLMEIER, Kommentar zu Lumen Gentium, nr. 4, in: LThK', Vat 1111,161; 
O. SAIER, ~Comunio· in der lehrt des Zweiten Vaukanischen Konzils. Eine rcchts-
begrifAiche Untersuchung: MthSl, R. III , Bd. H, MUnehen 1973, I. 
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eucharistischen Gemeinden untereinander, die alle dieselbe Eucharistie fei -
ern. Diesen Punkt rückt Skublics ganz in den Mittelpunkt. Anderseits ist 
aber zu bedenken, daß bei aller Wenschätzung, ja Begeisterung für die 
commul1io diese doch nur in der Weise verwirklicht werden kann, wie es der 
Wille Christi ist. Wenn Christus den heiligen Petrus zum Oberhirten einge-
setzt hat, so muß die commtmio auf ihn und seine Nachfolger ausgerichtet 
bleiben. 
Skublics glaubt, dem katholischen Verständnis kirchlicher Lehrverkün-
digung zu widersprechen, wenn er belOnt, daß die kirchlichen Entschei-
dungen mit innerer Freiheit von den Christen aufgenommen, .. rezipiert" 
werden müßten . Hierzu ist zu bemerken, daß dieser Gegensatz zum minde-
sten in solcher Kraßheit nicht besteht. Man braucht nur das We.-k des 
Cusanus über die concord(mtia catholiCil in die Hand zu nehmen, um zu 
sehen, daß katholische Ekklesiologie ebenfalls den Gedanken der receplio 
der Wahrheit kennt, betont, ja als grundlegend verstehen kann. 
Schließlich haben wir noch zu fragen, was es mit der Behauptung auf 
sich hat, in L"men Gentium werde die Kirche Christi gegenüber der .. juridi-
schen Institution der römischen Kirche" als etwas Größeres bestimmt. 
Skublics beruft sich bei dieser Aussage auf Artikel 8, 2, wo es heißt, die 
Kirche Christi .subsistiere· in der katholischen Kirche, wie sie vom Papst 
und den mit ihm in Gemeinschaft lebenden Bischöfen geleitet wird. Wenn 
man sich an der Ausdrucksweise von Skublics nicht Stößt, das heißt an der 
hier nicht zu r Debatte stehenden Abwertung katholischer Einstellung zum 
...Juridischen", so ist zunächst einmal zuzugeben, daß durch LI/men Genti-
lIm eine gewisse Änderung der RechtSauffassu ng gegenüber den orthodo-
xen Christen eingeleitet worden ist: "Im Recht des CIC 1917 war fUr die 
Getauften, die ni cht in der vollen Gemeinschaft der Kirche und des Glau-
bensbekenntnisses stehen, prinzipiell die Aufrechterhaltung der vollen 
kirchlichen Pflichten vorgesehen. Im neuen Recht, das Akzentuierungen 
des JI. Vaticanums entsprechen will, zielt man darauf hin, getrennte Chri-
Sten, sofern sie nie katholisch waren, an rein kirchliche Gesetze nicht 7.U 
binden" ll. Zweitens ist aber zu sagen, daß eine Deutung des Ausdruckes 
.subsistieren" in der Sphäre des Quantitativen (.die Kirche als etwas Grö-
ßeres verstanden"), an der Meinung der Konzilsväter vorbeisieht. Ihnen 
war das WOrt aus der scholastischen Christologie geläufig. Darin wird 
erklärt, daß die menschliche Natur Christi im Logos .. subsistiere"l\ Das 
heißt, sie sei darauf bezogen als auf die Personmitte, als die Mine des 
Mysteriums. Analog hierzu bedeutet die Aussage von der Subsistenz der 
IJ H . SCHWENDENWEJN, Das neue Kirchenr«ht, Gnu. 191}, 125. 
14 LthK', Art. HypoIluische Union, 1 (M. SCHMAUS). 
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Kirche Christi in der katholischen Kirche doch sicher, daß eben dort die 
geistige Mitte, die Mitte des Mysteriums liege. Die "Elemente der Heili. 
gung und Wahrheit-, die sich außerhalb ihres "Gefüges"- finden, drängen 
auf diese Mitte hin ". 
Abschließend möchte ich auf eine Doppehhese eingehen, die sich gegen 
Ende der Vorlesung von Skublics findet: .. Wenn die Kirche durch juridi-
sche Strukturen verwirklicht wird, muß die 0rukirche diesen ihren Cha-
rakter von der Gesamtkirche gewinnen. Wenn die Kirche aber als sakra-
menta les Mysterium verstanden wird, dann verwirklich sie sich durch die 
Eucharistiefeier mit dem Bischof, und dann ist jede Lokalkirche dieselbe 
einzige Kirche." ZUrOckzuweisen ist an diesen beiden Sätzen nicht ihr 
Inhalt, sondern ihre Deutung als Gegensatz. In Wirklichkeit sprechen sie 
gemeinsam die eine Wahrheit der Kirche aus. 




Pastoral· und K:uholikenr~~: Suukturelemente der Communio' 
Kirche als Communio - dieses anschei nend neue WOrt macht seit einiger Zeit sei ne 
Runde, weckt neue Hoffnungen und Visionen und ist fUr manche wie ein Zauber-
WOrt, d:!! die Verwirklichung unerfullter ~hnsUchte verheißt. In der Tat - der 
Communio-Ged:lnke des Zweiten Vuikanischen Konzils hat der Ekklesiologie 
neue Perspektiven eröffner. Dies geschah zun1ichSl unbemerkt; seit der außeror-
dentlichen Bischofssynode 1985 jedoch zieht die Communio-Ekklesiologie immer 
mehr die Aufmerksamkeit und das Denken aur sich. Im Schlußdokument der 
erwllhmen Synode wird die Communio-EkkJesiologie als .die zentrale und grund-
legende Idee der Konzilsdokumente" bezeichnet2• W. Kasper nennt die Communio· 
Idee eine der zentralen Leitideen der Ekklesiologie des Zwei ten V:lticanums, "viel· 
leicht sogar die Leitidee des leuten Konzils"'. Nicht weniger emphatisch bezeichnet 
J. Rauinger die Commun io·Ekklesiologie als .. das eigentliche Herzstück der Lehre 
des Zweiten Vaticanums über die Kirche~, .das Neue und zugleich ganz UrsprUng· 
liehe, das uns dieses Konzil schenken wollte"· ... Eine Besinnung auf das Konzil 
unter dem Stichwon communio scheint deshalb" - so folgen W. Kasper - "hoch 
an der Zeit zu sein. Eine solche Besinnung könnte wieder etwas mehr Perspektive 
und damit etwas mehr Zuversicht in das kirchliche Leben bringen."s 
I. Die verschiedenen Bedeutungsebenen oder Dimensionen des Communio· 
Begriffs 
1.1 Die .geistliche" Dimension 
Das biblische Won communio (griech. koinonia) ist ein höchst komplexer Be· 
griff, der unterschiedliche 8edeuLUngsebenen umfaßt. UrsprUngiich bedeutet Com· 
munio nicht einfachhin Gemeinschaft zwischen Menschen, sondern "Gemeinschaft 
durch Teilhabe", genauer gesagt: "Gemeinschaft mit jemandem durch gemeinsame 
I Durch einige Erg~nzungen geringfügig erweitene Fassung eines Referates vor dem 
KatholikenratTrierim Februar 1990. 
2 Kirche - unter dem WOrt Goues. Schlußdokument der zweiu~n :lußerordentlichen 
Synode 9. Dez. 1985, in: Zukunft aus der Kl'lIft des Konzils. Die llUßerordentliche 
Bischofssynode '85. Die Dokumente mit einem Kommentar von W. KA$.,[R, Freiburg 
u. a. 1986, 17-45, hier H. 
, W. KASPER, Kirche als communio. Überlegungen zurekklesiologischen Leitidee des 
Zweiten Vatikanischen Konzils, in: funz Kard. KÖNIG, Die bleibende Bedeutung des 
Zweiten Vatikanischen Konzils (Schriften der Katholischen Ak:ldemie in Bayern, Bd. 
123), Düsseldorf 1986,62-84, hier 64 . 
• Die Ekklesiologie des Z .... eiten Vatikanums, in: IKaZ "Communio" 15 (1986) 
"I-52, hier"'. 
) Kirche als communio (Anm. 3) 65. 
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Teilhabe an etwas.'" Gemeint ist die gemeinsame Teilhabe an den GUtem des Heils, 
nämlich am WOrt des Glaubens und an den Sakramenten und - vennittelt durch 
die~e - Anteilhabe am Leben Gottes. also Gemeinschaft mit Gou. Genau gesagt 
memt Communio im grundlegenden Sinn: Gemeinschaft mit GOtt durch Jesus 
Christus im Heiligen GeLse. Dies ist die grundlegende Bedeutung des Wortes 
Koinonia/ Communio. Sie bezeichnet du innerste Wesen der Kirche oder wie Papst 
Johannes P.mlilo im Anschluß an den Sprachgebrauch des Zweiten Vatikanischen 
Konzils sagt: .Communio ist das eigentliche Geheimnis der Kirche.- ' 
1.2 Die .. gesellschaftliche" Dimension 
Aufgrund der gemeinsamen Teilhabe an den HeitsgUtem und der dadurch 
bewirkten Gemeinschaft mit Gau stehen die Glieder der Kirche auch in Gemein· 
schaft untereinander. Damit ist die zweite Dimension oder Bedeutungsebene des 
Wortes Communio im Verstllndnis des Zweiten Vatikanischen Konzils angespro-
chen. Diese Gemeinsch:tft umf:tßt sowohl die Gemeinschaft derdiö".tsanen Teilkir-
c~en und ihrer in Kollegi:tlilät verbundenen Bischöfe als auch die Gemeinschaft der 
emulnen Christen untereinander, was die aklive Teilhabe alter Glieder des Volkes 
Goltes an allen LebensvollzUgen der Kirche und somit die Mitverantwortung aller 
für die Sendung der Kirche einschließt'. Es geht bei dieser Dimension der Commu-
nio nicht nur um die Verbundenheit aller .im Geiste", sondern auch um die sichtb:t-
re Sozialgestalt der Kirche. um ihre Verfassung und Rechtsordnung. 
Kirche als Communio aller Glieder des Gottesvolkes - dieser Bedeutungsge-
halt des Wortes Communio steht im Mittelpunkt der folgenden Ausführungen. 
Bevor wir auf diese Dimension des Communio-Begriffs. besonders seinen Teilas-
pekt derTeilh:tbe und Mitverantwortung aller Christen an der Sendung der Kirche, 
mit seinen Implikationen und Konsequenzen n!lhrr eingehen, sei noch die dritte 
Bedeutungsebene von Communio angesprochen: die Communio der Kirche als 
Zeichen und Werkzeug fUr die Einheit der Menschen. [s handelt sich dabei um eine 
Bedeutungsschicht. die wir als "politische" Dimension bezeichnen können. 
1.3 Die .. politische" Dimension 
Nach einer Grundaussage des Zweiten Vatikanischen Konzils ist die Kirche "in 
ChriStus gleichsam das Sakrament, ., . Zeichen und Werkzeug fUr die innigste 
6 A. WEISER, Basis und Führung in kirchlicher Communio. in: Bibel und Kirche 
45 (1990) 66-71, hier 68. _ Die hier zitielV Grundbedeutung von Koinonia/Commu-
nio in am O~rzeugends~n herausgearbeitet worden von]. HAIf\;Z. KOINONIA .• Kir-
c~e· ab Gemeinschaft bei Paulus (BU 16), Regensburg 1982. Vgl. auch W. KASPER, 
Kirche als communio (Anm. 3) 67 f. 
. 7 Vgl. Kirche _ unttrdem WO" Gotte~ (Anm. 2) 33; W. KASI'ER, Kirche als commu-
mo (Anm. 3) 65-73 . 
• Nachsynodales Apostolisches Schreiben .Chrinifideles laid", Ober die Berufung 
und Sendung der Laien in Kirche und Welt, Vatikanstadt 1988, Nr. 18; vgl. ebd. Nr. 8 
Und 19. _ Im folgenden wird dieses Schreiben Johannes Pauls 11. zitiert mit dem 
KOrzel .. CL" . 
. ' Vgl. Kirche _ unter dem WO" GOtteS (Anm. 2) 34-39; W. KAsPER, Kommentar, 
10; Zukunft (Anm. 2) 47-1\2, hier 91-97; D[RS., Kirche als communio (Anm. 3) 
73-82. 
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Vereinigung mit GOlt wie fOr die Einheit der gan2.en Menschheit" (LG 1). Die 
Kirche ist also nicht um ihrer selbst willen da. Als Gemeinschaft aus der Vielfalt der 
Völker, Kulturen, Rassen und sozialen Klassen ist sie prophetisches Zeichen, Mo-
dell und Vorbild der Communio aller Menschen und Völker, a~r auch fUr die 
Communio zwischen M1nnern und Frauen, Armen und Reichen, zwischen den 
Menschen aller Nationen und Kulturen. So kann und muß die Kirche wirkendes 
und wirksames Zeichen fUr die Einheit und den Frieden in der Welt sein 1c. ,.Der 
Einsatz fOr Gerechtigkeit, Frieden und Freiheit der Menschen und Völker und fUr 
eine neue Zivi lisation der Liebe ist darum eine grund legende Perspektive fUr die 
Kirche heute."u Im Geiste der Pastor::llkonstitution "G::ludium et spes" betont 
daher die außerordentliche Bischofssynode, daß die Sendung der Kirche, obwohl 
geistlicher Art, "auch die menschliche Entwicklung im s!lkularen Bereich 
ein(schließt)". Deshalb seien "falsche und unnütze Gegensä.tze, wie z. B. zwischen 
geistlicher Sendung und Dienst an der Welt, ... abzulegen bzw. zu überwinden"u. 
Die Kirche, die durch ihr Dasein Zeichen der Versöhnung und Gemeinschaft 
zwischen Gou und den Menschen und der Menschen untereinander ist, steht 111s 
Werkzeug im Dienst jenes weltumspannenden göulichen Schl1lom, den Jesus von 
Nazaret als Frucht der in ihm anbrechenden Gonesherrschah verkündet und zu 
verwirklichen begonnen hat. In seiner Nachfolge haben daher die Gesamtkirche wie 
jede Ortsgemeinde ihre Grenzen stets zu überschreiten nauf die Weh hin, in der 
Gottes Herrschaft ::lls Herrschaft der GUte und des Friedens, der Gerechtigkeit und 
Freiheit sich durchsetzen will, mag dies in dieser Welt auch nur anfangh30ft und 
fragmentarisch gelingen"l). Die Communio-Ekklesiologie inspiriert also nicht nur 
zu binnenkirchlichem Handeln, sondern auch zu weltzugewandtem, politischem 
H:tndeln, dem es zu wenig ist, Kirche als Sakrament des Heils lediglich zu behaup· 
ten, dem es vielmehr darum geht, Kirche als S30krament der Communio auch zu 
leben, damit sie als solches erfahren werden kann. "Es reicht nicht aus, daß die 
Kirche und ihre Gemeinden vom Mitgefühl (im Anschluß an es I), von den 
Ängsten und Hoffnungen der Menschen heute sprechen, sondern l1US der tats:ichli-
chen Communio, aus der praktischen Solid:trität der Gemeinden mit diesen Ängsten 
und Hoffnungen die Commun io-Praxis der Gemeinden und Christen heute in 
Gang bringen."14 
2. Gerahr eines Mißvef$t!lndnisses: Spiritualisierung des Communio-Begriffs 
Im Umgang mit der Leitidee Communio besteht die Gefahr einer ideologischen 
Verkün.ung oder Vereinseitigung. Es wird die Meinung vertreten, es komme vor 
LO Vgl. Kirche _ unter dem Wort Gottes (Anm. 2) 40-45; W. KASPER, Kirche als 
communio (Anm.3) 82-84. 
11 VgI.W.KASPER,ebd.82. 
12 Kirche _ unter dem Won Goues (Anm. 3) 44. 
Ll P. HOFMANN, Von der .. Priesterkirche" zu einer Kirche du Volkes GOttes, in : 
Dt:RS. (Hg.), Priesterkirche (Theologie zur Zeit, Bd. 3), DUsseldorf 1987, )46-368, hier 
)51. 
14 G. BrrrER, Evangelisation und Inkultufluion, in: Inronnationen des Erzbistums 
freiburg, Nr. 1-3/1987,5-30, hier Il. 
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allem auf die ubensgemeinschaft des einzelnen mit GOtt an; es sei daherverh~ltnis­
m:lißig gleichgültig, welche Verfassungsform die Kirche haM oder wie sich das 
Verhältnis der C hristen untereinander gestalte. Communio h«Ieutet nach diesem 
Verständnis lediglich die geistlich-innerliche Beziehung der Gläubigen mit GOtt 
und )esus Christus sowie du geistliche Band, du die Christen untereinander ver-
bindet. So wird der Communio-Begriff spiritualisiert. In diesem Verständnis kom-
men die Bedeutung und Auswirkung der Communio-Ekklesiologie auf die Sozial-
gestalt und Verfassung der Kirche zu kurz, bzw. sie werden unbewußt oder gar 
absichtlich unterschlagen. Infolgedessen vermeidet m.:an .:auch die frage oder unter-
drückt sie, ob die geltende Kirchenordnung schon hinreichend den AnsprUchen der 
Communio-Ekklesiologie gerecht wird oder ob nicht gar strukturelle Hindernisse 
eine der Communio gem:liße Gestalt und Verfusung der Kirche blockieren 1'. 
Entgegen einer einseitigen Auslegung des Communio-Begrills zeigt du Nf 
(rou mancher Unterschiede im einzelnen, .daß die spirituelle und soz.i.:ale Dimen-
sion von Communio wesenhaft und untrennb.:ar zus.:ammengehören- J6• Neben ande-
ren n.:amhaften Exegeten l7 h.:at R. Schn.ackenburg hervorgehoMn, d.aß die Koino-
ni.:a /Communio .immer eine ekklesi.:ale Dimension (h.at), und zw,ar nicht nur in 
einem spirituellen Sinn, ab genUge die ,geistige' Verbundenheit mit .allen Chrinus-
bekennern, sondern auch in einem gesellscha(tlich-korporativen Sinn, so d.:aß die 
Koinonia in der Ekklesia, auch in ihrer äußeren Verfaßtheit und irdischen Existenz, 
zum Vorschein kommen muß"l'. Das heißt mit anderen Worten: die Tauache, d.:aß 
die Kirche vom Heiligen Geist gewirkte Communio ist, hat Konsequenzen nicht 
nur fUr d.:a$ Miteinander der Christen im Alltag, sondern auch (Ur di~ konkrete 
Gest.alt der Kirche, (Ur ihre Verfassung und (Ur die Ordnung ihrer Amter und 
Dienste. So iSI es .auch herausgestellt im Schlußdokument der außerordentlichen 
Bischolssynooe '85, in dem zu lesen ist, daß die Communio-Ekklesiologie "die 
Grund lage (Ur die Ordnung in der Kirche" ist 1'. Inlolgedessen ist die Communio-
Wirklichkeit der Kirche nicht nur der Maßstab und du Kriterium (Ur die brUder-
lich-schwesterlichen Beziehungen zwischen den Gliedern der Kirche, sondern auch 
(Ur ihre rechdiche Ordnung und gesellschaftliche Verf:assunglO • 
Wir mUss('n .:also (esthalten: Obwohl Communio nicht in erster Linie die Struk· 
tur der Kirche bezeichnet, sondern ihr Wesen oder innerstes Geheimnis, 50 muß 
doch diese verborgene Wirklichkeil au( sichtbare Weise in ihrer Gesu.lt of(enb.ar 
und m:lni(est werdenlI, damit die Kirche als Communio erkannt und erfahren 
werden kann. Der Sichtb.:ann.achung der Communio-Wirklichkeit dienen u. a. 
n A. WEISER, Basis und Führung (Anm. 6) 66. 
I' Ebd.67. 
11 Vgl.ebd. 
I' Die Eioheil der Kirche unler dem Koinoni.:a-Gedanken, in: F. HAHNI 
K. KERTELCE/R. SCHNACKENBURC, Einheit der Kirche (QD 84), FreiburJ 1979, 
52-93, hier 90 f. _ Zur Begrllndung der These von Schnackenburg vgl. A. WEISER, 
Basis und Führung (Anm. 6) 3. 
19 Kirche _ unter dem WOrt Gones (Anm. 2) 34. 
XI Vgl. W. KAsPER, Kommenlar(Anm. 2) 88 (. 
II Vgl. W. KAsPER. Kirche als communio (Anm. 3) 66 f. 
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rechtliche Regelungen und strukturelle Ordnungen. Kirchliche Strukturen sind 
daher Mittel zum Zwec.k ... Sie sollen helfen, daß die Kirche ... deutlicher Sakra-
ment, d . h. Zeichen und Werkzeug der Gemeinschaft mit Gott und der Menschen 
untereinander sein kann.-u Es ist also nicht gleichgültig, ob die Kirche mehr nach 
monokratisch-hierarchischen oder mehr nach synod:ll-kollegialen Prinzipien auf-
gebaut und geleitet wird. Sich mit Strukturfragen auseinanderzusetzen und (Ur eine 
Struktur der Kirche zu ksmpfen, die der Communio-Wirklichkeit besserenlSpricht, 
ist daher nicht ein Eins:ltz fUr belanglose Äußerlichkeiten oder Nebenslchlichkei-
ten, sondern folgerichtiges Verhalten im Bemühen um eine Gestalt der Kirche, die 
ihrem innersten Wesen gemlß ist. 
3. Communio durch Teilhabe aller an der Sendung der Kirche 
Die Communio-Wirklichkeit der Kirche wird um SO klarer und eindeutiger 
hervortreten, je entschiedener den Strukturtlementen der Teilhabe und Mitverant-
wortung aller in der Kirche Raum gegeben wird ... 0:1 die Kirche eine Gemeinschaft 
i$(, muß es auf allen ihren Ebenen Teilhabe und Mitverantwortung geben:!) Mit 
dieser Feststellung erinnert die außerordentliche Bischofssynode :In ein wichtiges 
Anliegen und Prinzip des Zweiten Vatikanischen Konzils, n1lmlich lIIn die erneuerte 
Lehre, daß alle Christen kraft Taufe und Firmung teilhaben am Lehramt, Hirten-
amt und PrieneramtJesu Christi (LG 10-12) und zusammen das eine Volk GOtteS 
bilden. das berufen und gesandt ist. der Welt das Heil Gottes zu bezeugenH • Diese 
gemeinsame Berufung und Sendung schließt folgende Aspekte ein: 
a) Das ganze Volk Gottes ist im ursprünglichen und eigentlichen Sinne TrIger 
der kirchlichen Heilssendung, . und jeder einzelne - ob Papst. Bischof, Priester 
oder L:!.ie - klllnn nur in Gemeinschllift mit dem Ganzen und 1II1s Organ des GlIInzen 
wirksam werden .... So ist die Kirche 1II1s ganze ... kollegial verfaßt-n. Das Kolle-
ge-Sein als Eigenschaft aller G lieder der Kirche bedeutet nicht mehr und nicht 
weniger als Teilhaber sein am Auftrag der Kirche und folglich Communio mitein-
ander haben auch kraft dieser gemeinsamen Teilhabe an der Sendung der Kirche. 
b) Die Teilhabe aller an der einen Sendung der Kirche begründet auch die 
Teilhabe an der einen und unteilbaren Verantwortung des ganzen Gouesvolkes, die 
freilich nach Art und Maß verschieden inu , entsprechend der jedem einzelnen 
12 W. KASPER, ebd. 68 L 
n Kirche _ unter dem Wort Gottes (Anm. 2) 37. 
2. Vgl. W. KASPER, Kommemar (Anm. 2) 94 L; DEIlS., Kollegiale Strukturen in der 
Kirche, in: ~in und ~ndung I (1969) 5-17, hier7;Joh. Paulll, CL, Nr. 14. 
U W. KAsP[R, Kollegiale Struktu~n, a. a. 0.7. Vgl. auch H. SOCHA, Grundlegung 
von Beispruchsrechten der Laien durch du Zweite Vatikanische Konzil, in: Ecclesia et 
Jus (Festg:lbe für Audomar Scheuermann zum 60. Geburtstag, hg. v. K. SIEPEN u. a.), 
MUnchen u. a. 1968,355-378, hier 360. 
24 Vgl. G. LEDER, Rat-Geben und Rat-Nehmen. Zur Mitverantwortung von Printern 
und Laien in kirchlichen Gremien, in: S,dZ 114 (1989) 75-87, hier 76; B. FORTE, Laie 
sein, München u. a. 1987,67-80; P. HINOER, Die theologische Grundlegung der 
nachkonziliaren Rite, in: L CARLEN (Hg.), Rite in der Kirche zwischen Recht und 
Alltag, FreiburglSchw. 1987,9_19, hier 12 . 
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Glied verliehenen Gnade und Gabe (I Kor 12, 11; Eph 4, 16)21. Christliche Com· 
rnunio leitet sich also auch von der gemeinsamen Verantwortung fOr die Sendung 
der Kirche her. Diese gemeinsame Verantwortung erstreckt sich auf das gesamte 
Leben und Wirken der Kirche: auf die GlaubensverkUndigung, liturgie und karita-
tive Di::tkonie wie ::tuf die putoralen Dienste und auf die Leitungs- und Ve",::tl· 
tungs::tufg::tben in der KirchelI. Die Teilhabe aller an der einen und unteilbaren 
Verantwortung IIIßt keine trennscharfe Auf teilung der DienSte zwischen Klerus und 
laien zu, nach dem Motto: dem Klerus die Kirche - dem Laien die Welt. "Viel· 
mehr hat jeder GI!.Iubige _ also auch der Laie - volle innerkirchliche Verantwor-
tung und jeder _ also auch der Kleriker _ Verannvorwng in der Welt."19 Unbe-
schadet dieser TaLSache gilt, daß die eine Heibsendung in vielen Diensten ausgeübt 
und die einzelnen Dienste verschiedene Schwerpunkte haben .• Manche sind unmit· 
tc:lbar auf den Aufbau der Gemeinde (und Kirche; A. S.), andere unmittelbar auf 
den Dienst in der Gesellschaft bezogen. ")0 
c) Die Teilhabe aller an der einen Berufung und Sendung beinhaltet ferner, 
.daß das gemeinsame Volk-Gottes.Sein aUen Unterscheidungen der Ämter, Chans· 
roen und DienSte vorangeht· 'l . Bei allen Unterschieden der Berufungen, Gaben und 
8eauftragungen in der Kirche . waltet doch unter allen eine wahre Gleich heit in der 
allen Gläubigen gemeinsamen Würde und T!.Itigkeit zum Aufbau des Leibes Christi" 
(LG 32). Diese Aussage kann nicht gegen die Ämterstruktur der Kirche gerichtet 
werden, wohl aber gegen eine Zweiteilung des Gottesvolkes in Subjekte und Objek· 
te, in Beueuer und Beueute, in geweihte Verantwortungsulger und gefolgsa~e 
Weisungsemphnger. Die Communio-Ekklesiologie zielt auf ein Modell von KIr· 
ehe, in dem alle an allem teilhaben und als mitverantwortliche Subjekte ihre spezifi· 
sehen Gaben und Flhigkeiten zum Wohle und zur Entfaltung der Kirche einbrin· 
genl!. _ Die Kirche ist freilich ein strukturierter Organismus)), der .Leib Chrisu" 
in der Sprache des Apostels Paulus (I Kor 12, 12-27). Das bedeutet: Kennz.eichen 
der in der Kirche gegebenen und aufgegebenen Communio iSt die .. Koexistenz der 
Verschiedenheit und der Komplementaritllt der Berufungen, ... Dienste, Charis-
men und VerantwoTtungen-14• Aufgrund dieser Verschiedenheit und Komplemen-
tarit~l sind alle aufeinander bezogen und angewiesen und ergllnzen sich zum Wohle 
Z1 VBI.Joh. Pau! 11., CL, Nr. 21 u. 24; 8e.schluß. Verantwortung des ganz.en Gonesvol-
ku rür die SendunB der Kirche- (kurz.: Rlilu und VerbInde) 1/1.5, in: Gemeinsame 
Synode der BinOmer in der Bundesrepublik Deuuchland_ off. Gesamtausgabe Bd. I, hg. 
v. L BUTSCH u. a., Freiburg ' 1976, 637-677. 
11 VBI. W. KASPER, Kollegiale StrUkturen (Anm. 24) 7. 
19 P. HINDER, Grundlegung (Anm. 26) 11.. Vgl. auchJoh. Paull!., CL, Nr. 15. 
lO Beschluß .Die pastoralen Dienste in der Gemeinde- (kurz.: Diensu und Ämler) 2.4, 
in: Gemeinsame Synode (Anm. 27) 581-636. VB!. Rlilu und VerbInde (Anm. 27) 1/2.1. 
11 W. KASPER, Kirche als communio (Anm. 3) 79. Vgl.Joh. Paulll., CL, Nt. 15.. . 
)2 Vgl. W. KAsPER, Kirche als communio, I. a. 0.80; H. ). Porn..tEYER, KonllOultit 
und Innovation in der Ekklesiologie des Zweiten Vatikanums, in: G. ALBfRiGO u. a. 
(Hg.), Kirche im Wandel, Dusseldorf 1982,89- 110, hier 105-109. 
)J Vgl. W. KAsPER, Kirche als communio(Anm. l) 80. 
li Joh . Paulll., CL, Nr. 20. 
147 
und WachStum des Ganzen}' ... Denn wie wir an dem einen Leib viele Glieder haben, 
aber nicht alle Glieder denselben DienSt leisten, $0 sind wir, die vielen, ein Leib in 
Christus, als einzelne aber sind wir Glieder, die zueinander gehören" (Röm 12,4 f.). 
Es bedarf also immer wieder erneuter Bekehrung aller zur Communio, damit bei 
'allen unausbleiblichen Spannungen und unvermeidlichen Konflikten die Entfaltung 
und das Wohl des ganzen Leibes der Kirche nicht aus dem Blick geraten. Was für 
den Bestand jeder menschlichen Gemeinschaft gilt, ist erst recht gUltig fUr die 
Kirche: .Eine Gemeinschaft ist keine Summe von Interessen, sondern eine Summe 
von Hingabe.")6 
Zusammenfassend bleibt zu sagen: Die vom Heiligen GeiS( gewirkte Commu· 
nio aller Glieder der Kirche begrllndet die Teilhabe aller an ihrer Sendung, wie 
umgekehrt die aktive Teilnahme aller am Auftrag der Kirche die Communio ver· 
wirklicht und voranbringt. Teilhabt und Mitveranrwortung erschöpfen sich darum 
nicht in einem neuen Stil der Zuummenarbeit zwischen Klerus (Bischöfen, Prie· 
stern) und Laien)1. Das Subjekt-Sein aller muß auch zur Auswirkung kommen in 
einer angemessenen Veruetung aUer in den Beratungs·, Leitungs- und Verwal-
tungsgremien auf aUen kirchlichen Ebenen wie auch in freien ZusammenschlUssen, 
in denen sie gemeinsam ihre Verantwortung (Ur die Sendung der Kirche aktiv 
wahrnehmen». Diese Einsicht hat die Wünburger Synode (1972-1975) in un-
zweideutiger Weise ausgesprochen: .. Da die Laien zu ihrem Teil die Sendung des 
ganzen Couesvolkes in der Kirche und in der Welt mittragen , bedarf es institutio· 
nalisiener Formen der Mitverantwortung, in denen Amtstrlger und Laien vertrau· 
ensvoll zusammenarbeiten und die Möglichkeit zu gemeinumer Willensbildung 
und Entscheidungsfindung gegeben ist." Die auf den verschiedenen Ebenen der 
kirchlichen Gliederung eingerichteten (oder noch einzurichtenden) Rite tragen 
deshalb "im Rahmen des kirchlichen Rechts Mitverantwortung ... fUr alle Au(ga. 
ben, die eines gemeinsamen Planen! und Handeins bedürfen")'. 
4. Communio als Gabe und Aufgabe 
Die christliche Koinonia/Cornmunio .ist eine von Cott gewähne Anteilhabe an 
seiner Liebe und an seinem Leben, die uns durch Jesus Christus und sdnen Geist 
vermittelt wird". Dieser Sachverhalt ist von grundlegender Bedeutung, .weil er in 
aller Klarheit deutlich macht, daß uns diese Koinonia von Gott her vorgegeben und 
aufgegeben ist. Wir können sie nicht von uns aus schaffen, aber sie verpflichtet 
uns"·o. Damit sind uns zwei entscheidende Richtmarken aufgeze.igt. Zum einen 
befreit uns der GI;lube an die gougeschenkte und geistgewirkte Communio wie 
n Vgl.ebd . 
.)6 Aufgelesen in der Rhein-Zeitung vom 16. I. 1990, Nr. 13/5.6. 
lJ Das Schlußdokument der Ilulkrordentlichen Bischofssynode '85 scheint bei dem 
Thema Teilhabe und Mitver:tntwonung in bezug auf du VerM.hnis Klerus - laien 
allein einen _guten Stil der Zuummenarbeit" im Auge zu h;lben. Vgl. Kirche - unter 
dem WOrt Gaues (Anm. 2) ]7. 
JI Vgl. H.). Po"rrMEYER, Kontinuiut (Anm. ]2) 107 f. 
Jt Rlite und VerblInde (Anm. 27) 1/2.5; ygl. auch e.bd. I.] u. 1.6. 
'0 R. SCHNACKENBURC, Einheit (Anm. 18) 90. 
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auch die aus diesem Glauben gespeiste Spiritualitllt von dem Zwang. alles aus uns 
selber tun zu müssen. und macht uns flIhig zu einem gelassenen Handeln in der 
Hoffnung auf die Vollendung der Communio im kommenden Reich GOttes. Zum 
anderen aber müssen wir uns von Gottes Gabe in Dienst nehmen lassen und in 
Dankb~l:rkeil an ihrer Gestallwerdung mitarbeiten. Vieles ist in dieser Hinsicht zu 
tun. Wir sollten uns entSchlossen auf den Weg machen. Kirche als Communio 
immer tiefer zu verstehen, besser zu leben und zu verwirklichen. Denn Kirche als 
Communio ist nicht nur ein innerkirch liches Refonnprogramm, sondern auch .. eine 
BotSchaft und eine Verheißung fUr den Menschen und die Weh von heute"·I. Auf 
diese ComnlUnio sind Sehnsucht und Hoffnung vieler Menschen gerichte~l. Mit 
dem Auftrag. die Communio Wirklichkeit werden zu lassen, hat uns das Zweite 
Vaticanum auf den Weg geschickt. und .es führt kein Weg hinter das Konzil 
zurück"H. 
<1.1 Communio im Vollsinne verwirklichen 
Nach dem Neueo Testament ist Communio eine umfassende und unteilb:are 
Größe. Sie I!ißt sich nicht in Teilmomente auhp:alten, die je (Ur sich unter Mißach-
tung der anderen hervorgehoben und realisiert werden können. Communio ist 
Gemeinsch:aft mit dem dreifalugen Gott und zugleich brUderlich-schwesterliche 
Gemeinschaft der Christen untereinander; sie ist Gemeinschaft im Bekenntnis des 
einen Glaubens, Gemeinsch:aft im Gottesdienst und Solidarillt im Handeln, aber 
auch Gemeinschaft der Verantwortung und des Dienstes in den dafür be51ehenden 
und fortzuentwickelnden synodalen Strukturen. Wenn dies :alles in unsererderuiti-
gen Situation noch nicht im VolJsinne erreicht ist. verpflichtet uns die von Gon 
geschenkte Cornmunio, beh:arrlich und geduldig daran zu :arbeiten, daß die Corn-
munio-Struktur der Kirche immer klarer hervortritt". 
4.2 "Erinnerungen an die Zukunft"os w:achhalten oder: das Beratungsrccht der 
Pastoralrllte konsequent weiterentwickeln 
Damit wird eine Forderung aufgenommen, die fUr die Stl""ung und den Aus-
bau der synod:alen Strukturen pilidien. Mit der Errichtung von Riten nach dem 
Zweiten Vaticanum ist nach L. K:arrer .ein enter wenn :auch ugha(ter Schritt in 
diese Richtung unternommen worden-. Theologisch und bewußueinsmllßig sei 
zwar die Gleichung . Kirche _ Klerus" :außer Kraft gesetzt, aber die Kirchenreform 
sei im "patriarchalistischen Schema von Hirun und betrcu~n Schafen" stKkenge-
bl!eben. Sein Pl~doyer fUr eine synodale Kirche in daher .ein P!ldoyer. rUr. eine 
Kirche durch und mit dem ,Volk GOtteS' .... Synodale Kirche meint somit Kirche 
nicht ohne Papst und Bischöfe, aber auch nicht Kirche ohne das Volk Gones· .... 
41 W. KASP[.R, Kirche alscommunio (Anm_ 3) 83. 
U Vgl. ebd. 62-65 . 
., Ebd.83. 
44 Vg1. R. SCHNACKrNBURG, Einheit (Anm. 18) 92 (.; W. FORST, Die Di6usansynode 
als Organ derGlaubens .... eitergabe, IR: Diakonia 16 (1985) 325-HI, hier 326 f. 
45 Vgl. L KARRf:R, Aufbruch derChrinen, MUnchen 1989, 109. 
'6 Ebd. 108. 
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Synodale Strukturen in einer synodalen Kirche wären dann nach Karrers Mei· 
nung Strukturen aktiver Mitverantwortung, die diese Bezeichnung wirklich verdie· 
nen, d. h.: Strukturen echter Beteiligung an Wahrheitsfindung, Willensbildung und 
Beschlußfassung. G~m~int sind pfarrgemeindliche, diözesane und gesamtkirch liche 
RäteStrukturen, in denen die Verantwortung und di~ An liegen der Basis einerseits 
und die Verantwortung und Entscheidungskompetenz der Amtsträger andererseits 
wirksam aufeinander bezogen und miteinander verknUpft sind. Diese synodalen 
Strukturen hätten den Raum dafOr l.U schaffen und die Gewähr dafOr zu bieten, 
daß weder gegen den Willen einer Gemeinde bzw. eines Bistums noch gegen den 
Willen und die kompetente Verantwortung des Bischofs anstehende Sachfragen, 
Personalproblem~, paStorale KOIIZ~pt~, g~s~ lI schaftlich rel~vante Beschlusse und 
administrative Maßnahm~n ~ntschi~den werden. Es mOssen alle Entscheidungs-
mechanismen und -wege ausgeschaltet werden, die Sieger und Besiegte 5chaffen~7. 
Kurzum: Es geht um die St:l rkung d~s Rechts der Laien auf Mitsprach~ und 
Mitbestimmung in den Räten, das weit ober die Beratungsfunktion hinausgeht und 
zu genereller Mitentscheidung und Beschlußfassung befähigt4 '. Es kann hier nicht 
diskutiert werden, ob ein umfassendes Recht der Räte auf Mitentscheidung und 
Beschlußfassung in Einklang l.U bringen ist mit der Funktion des Leitungsamtes und 
seiner letztinstanzlichen Entscheidungskompetenz·'. Doch soviel läßt sich zumin· 
desl sagen, daß die theologischen Grund lagen, die das Zweite V:uicanum gelegt 
hat, einen sehr viel größeren Spiel raum zu r Ausgestaltung von Mitwirkungsrechten 
der Laien geschaffen haben, als in den Räteordnungen gesetzlich umgesetzt worden 
sind50• Demnach könnt~n d~n Lai~n sog~nannle B~ispruchsrechte" eingeräumt 
werden, d. h. Rechte auf Anhörung und Zustimmung, die fOr die Träger kirchlicher 
lei lungsämter eine größere Bindekraft hätten als lediglich das Recht auf Bera· 
lungH . Dieses stell t es ja dem kirchlichen Vorgeset2.ten frei, einen Rat Oberhaupt 
einzu holen und sich gegebenenfalls dann zu halten ~'. 
Derartige Ideen kommen nicht aus einer fehlg~leiteten Anwendung demokrati-
scher Prinzipien auf die Kirche; sie sind vielmeh r die Konsequenz aus ihrem Wesen 
als Com munio. Diese verlangt in allen wichtig~n, das Bistum betreffenden Fragen 
4l Vgl. ebd. 135 f. 
.. Vgl. ~bd. 135-143; auch H. ScHMITZ, Der Bischof und die vielen Räte, in: 11hZ 
79 (1970) 321-344, hier ))3; W. KASPER, Stellung und Funktion der Seelsorge- und 
Laienräte, in: Sein und Sendung I (1969) 50-55, hier 51. 
"9 Vgl. dazu P. H INDER, Grundlegung (Anm. 26) 12 f. - Die Apostelg~5chichte 
berichtet uber Vorgänge in urchri$dich~n Gemeinden, die Ruckschlusse auf ein größeres 
Maß von Mitbeteiligung aller Gemeindeglieder an EnlScheidungsproz~ss~n %.ul assen, 
als das Beratungsrecht heute den Laien zubilligt. Vgl. A. WEISER, Basis und FUhrung 
(Anm. 6) 71, bes. die ~bd. in Anm. 28 ang~gebene Lit~ratur. 
sc Vgl. P. HINDER, Grundlegung (Anm. 26) 14 f.; H . SOCHA, Grundl~gung (Anm. 25) 
367-377. 
" Vgl. dazu P. HINDER, a. a. O. 17; H. SOCHA, a. a. Q. 355. 
SI Vgl. H. SOCHA, ebd. 371-]77; H . SCHMrrz, Der Bischof und die vielen Räte 
(Anm. 48)]]), 
53 Vgt. P. HINDER, a. a. 0.17. 
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das Zusammenwirken und den Konsens des BiKhofs mit den synodalen Beratungs. 
Organen, weil diese Ausdruck und Instrument der Communio zwischen dem Bi· 
schof und der diözesanen Teilkin::he sind". 
Bei all diesen überlegungen muß man sich bewußt bleiben, daß die Aussichten 
für eine baldige E",eiterung der Rechte von Laien in den synodalen Strukturen 
Zum gegenwärtigen Zeitpunkt keine großtn Chancen haben". In einer hierarcholo· 
gisch so verfestigten Kirche wie der katholischen ist der erforderliche Ausgleich 
zwischen hierarchischem und synodalem Prinzip in Theorie und Praxis nicht in 
wenigen Jahren, vermutlich auch nicht in Jahnehnten zu erreichen. Aber es w:lire 
eine Mißachtung oder Verleugnung der Kirche als Commun;o, würde das (hwlogi· 
sehe Denken und das alltltgl;che beharrliche Bemühen vor den sich noch auftür· 
menden Schwierigkeiten und Widerst:linden kapitulieren. Was würde uns Commu· 
nio mit dem Anspruch auf Verleiblichung ihres innersten Geheimnisses (ihres my· 
stischen Wesens) in kirchliche Strukturen hinein dann noch ~deuten!l6? Es geht uns 
doch darum, darüber nachzusinnen, wie Kirche immer mehr du werden kann, was 
sie schon ist und werden soll. 
4.3 Gemeinsam verantwortlich für die Welt: das Miteinander von Katholikenrat 
und Bischofbewußthalten 
Der Katholikenrat der Diözese ist im Gegensatz zum Diözesanpastoralrat kein 
verfassungsrechtliches oder kirchenamtliches Beratungsorgan des Bischofs. Er ist 
54 Vgt. H. SCHMITZ, Der Bischof und die konsiliare Diakonie, in: TThZ 84 (1975), 
236-239, hier 239; P. HINDER, a. a. O. 17; H. SOCHA, a. a. Q. 360. 
U Vgl. L KARRER, Aufbruch (Anm. 45) 109. _ Die hier vorgetragenen Überlegun~en 
zu Mitsprache und MitbeStimmung allerGliederdes GotteSvolkes in synodalen Gremll~n 
richten sich nicht gegen den amtlichen Leitungsdienst und gegen den ~horsam,.der .den 
Trltgern geistlicher Vollmacht geschuldet ist. Aber _ so schreibt M. KLHL In einer 
kriti5c~en Betrachtung der .Köln~r Ereignisse" _ die Form von Befehl un.d Gehorsam 
d::.rf mcht .aus dem alles durchsummenden Grundcharakter der Communlo herausfal· 
len- . Das Spt:zifikum innerkirchlichen Gehorsams (ab des Abbildes des Gehorsa~5J~5u 
gegenober dem Vater) bestehe _geNode in der liebenden, frei gewollten Oberelnsum· 
mung zwischen Befehlendem und Gehorchendem; und diese ist eben Innerhalb der 
Kirche weder jedesmal von vomherein gegeben, noch kommt sie allein durc~ ~onnales 
Durchsetzen von Rechten zustande, sondern einzig durch das (oft auch 5tfltuge) Ge· 
sprlich, durch gegenseitiges Zuhören und Aufeinandenubewegen, ~urch den. Wil!en, 
~Ich 10 zu einigen. daß diese Einheit auf EinmOtigkeit beruht. Das w.rd nat.D rhch nl~ht 
Immer getingen; es wird Stets auch fllle geben, in denen die kirchliche Autonut letzthc.h 
aufgrund ihrer Vollmacht enucheiden muß. Aber dies iSt nicht die Regel, sonde~ die 
Ausnahme; und diese zerstön nur dann nicht den Communio·Charakter der Kirche, 
wenn sie sich eindeutig als letzter Ausweg nach ergebnislosen Gesprltchen und 8emO' 
hu~gen um ~egens~itige~ Entge~en.kommen u~d um Einmütigkeit erwei5t:. M. KEH~, 
Ble.bt nur die ReSignation ? GeIStllch.theolog.sche ErwJgungen zu den ,üngsten 81· 
schofsernennungen, in: StdZ 114 (1989) 147-157. hier 149f. Vgl. auch G. JAKOB, 
Freiheit in der Kirche. in: Trierer Forum H. 411989, 6-8, hier8. 
5f, Vg!. Unbequem. Probleme mit und in Plarrgemeinderltten, in: HerKorr 43 (1989) 
H5 f. 
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ein Gremium der verbandsrechtlichen Organisationsstruklur, das die Aklivit!lten 
der Christen im gesellschaftlichen Bereich und die entsprechenden Vereinigungen 
des Laienaposlolats fördern und koordinieren soll)7. Dieses Organ als Vertretung 
der Krl.fte des Laienapostolats bedarf ~war der Anerkennung durch den Ons-
bischof SI, aber es ist dem Diözesanbischof nicht in beratender Funktion zugeordnet 
wie der Diözesanpastoralrat und der Priesterrat. Somit stellt sich die Frage nach 
dem Miteinander und den konkreten Fonnen des Zusammenwirkens zwischen 
Bischof und Katholikenr.n anders als im Falle des Diözesanpastoralrats. 
Die Art und Weise des Miteinanders von Bischof und Katholikenrat ist recht-
lich nicht so eindeutig geregelt, wie es manchem wünschenswert erscheinen mag. 
Für die Zusammenarbeit von Bischof und Katholikenrat gibt es jedoch unverrUck-
bare - wenn auch sehr allgemeine - Anhaltspunkte, die in der ekklesiologisch 
begründeten Funktion und Stellung beider Partner begründet sind. Anhaltspunkte 
dieser An sind folgende Grunderkenntnisse: 
a) Die Verantwortung für die Sendung der Kirche auch im Sinne ihres Welt-
auftrags ist eine gemeinsame und unteilbaren. 8ezogen auf das Verh!fltnis von 
Katholikenrat und 8ischof bedeutet diese Aussage, daß beide dem Heilsauftrag der 
Kirche in der Gesellschaft zu dienen haben, wenn auch auf unterschiedliche Wei-
se60 • Von daher ergibt sich die Notwendigkeit und Pflicht einvernehmlicher Zusam-
menarbeit und Absprache in bezug auf notwendige gesellschaftliche Aktivitäten. 
b) Der Katholikenrat ist der freie Zusammenschluß der Kräfte des gesell-
schaftsbezogenen Laienapostolats, das einzeln oder gemeinsam ausgeubt wird. In 
den gesellschaftlichen Bereichen aber handeln die Laien in eigenständiger Verant-
wortung, im eigenen Namen, .. 15 Glieder der pluralistischen Gesellschaft". D. h.: 
hier agieren sie nicht unter der direkten Leitung und Verantwonung des AmteS, 
sondern unter der Leilung ihres christlichen Gewissens. Dennoch bedarf es um der 
Einheit und Wirksamkeit des ApostolateS willen einer Zus .. mmenarbeit aller Glie-
der der Bistumskirche, also auch der Zusammenubeit mit dem Bischof in den 
Angelegenheiten des gesellschaftlichen Apostolatst.l. 
c) Zu den Leitungsaufgaben des Diözesanbischofs gehört die Zuständigkeit für 
die Leitung des gesamten Apostolats der Bislumskirche6l• Das bedeutet nicht. daß 
das Apostolat in allen Bereichen seiner unmittelbaren Weisung untersteht (dies 
würde die eigentstlndige Verantwortung der uien in den gesellschaftlichen Wirk-
feldern :aufheben); wohl aber h .. t der Diözesanbischof das Aposto\:at in all seinen 
S7 Vg!. H. SCHMITZ, Die Konsultationsorgane des Diöusanbischofs, in J. LISTI.. u. :a. 
(Hg.), Handbuch des katholischen Kirchenrechts, Regensbu'1 1983, J52-364, hier 
J63 f. 
! I Vg!. Räte und Verbände (Anm. 27) 111/3.4.1. 
S9Vgl.ebd.1/1. 
60 Vg!. ebd. 1/2. 
" Vgl. ebd. 112.2; H. SCHMn7, Der Bischof und' die vielen Räte (Anm. 48) lJS; 
W. KAsPER, Seelsorge. und l...:aiC'nrllte (Anm. 48) 52-54. 
61 Vg!. Rllte und Verb:inde 112.6; W. KASPER, Seelsorge- und L:aiC'nrJte (Anm. 48) 52. 
'J Vgl. H. SCHMITZ, Der DiÖl.esanbischof, in: J. USTL u .... (Hg.), Handbuch 
(Anm. 57) ))6-348, hier 3-4-4. 
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.4:usprltgungen zu fördern und alle Werke des Apostolats unter Beachtung ihres je 
eigenen Charakters zu koordinieren", also den Dienst der Einheit und Gemein-
schaft in der Vielfalt der lniti:uiven lind Aktivit!lten aUJ'1.uOben. 
Diese drei Punkte bilden meines Erachtens die Orientierungsdaten fOr die 
~uS3.mmenarbeit von Katholikenrat und Bischof. Institutionell ist sie dadurch ::robge-
SIchert, d::roß der Bischof einen Be::rouftragten mit beratender Stimme in den K:IItholi-
kenrat der Diözese entsendet'S, der Kuholikenrat seinerseiu ::rober durch Reprisen-
tanten im Diözesanp:moralr:llt, dem p:moralen Beratungsorg::ron des Bischofs, ver-
treten ist". D:lmit ist die Tlitigkeit des K;r,tholikenntes vermittels des Diözesanpa-
Stor::r.lntes ::rouch mit der uitungsvennrwonung des Bischofs fUr das ge$:IImte Apo-
Stohn der Diözese verschränkt. Über dieu Regelungen hinaus ist nichts rechtSver-
bindlich festgelegt; die konkreten Formen des Zusammenwirkens sind folglich nach 
den allgemeinen Bedingungen fOr die Wahrnehmung von Mitverantwortung zu 
gestalten". 
5. Wege zurCommunio 
FOr d::ros Gelingen der innerkirchlichen Communio wliren eine Reihe von Bedin-
gungen zu benennen. Hier sollen nur drei zur Sprache kommen". 
5.1 Ungehinderter Informuionsfluß 
. ..Die sachgerechte Mitverantwortung seut umfassende wechselseitige Informa-
tion und eine innerkirchliche öffentliche Meinung vor::r.us."~' Um dies zu be-werk-
stelligen, bed::rorf es verbindlicher Regelungen und entsprechender Einrichtungen 
oder Instrumente, die Informationen n::roch allen Richtungen hin zu transportieren 
und Öffentlichkeit herzustellen vermögen, nicht nur einlinig (von obe-n n::roch unten 
oder umgekehrt) und dosien (je nach Interessenl::roge), sondern umfassend und allen 
wglinglich. "Ist der Informationskreislauf unterbrochen, fahrt dies zu Bewußt-
seinstrübungen unter den willigen Christen und Christinnen, zur Verunmöglichung 
wacher und interessierter Mit:ubeit sowie zu passiven und abhlingigen Haltungen; 
und das schun Mißtrauen."1O 
5.2 Offener und lernbereiter Dialog 
Innerkirchliche Communio als Teilhabe::ron der Vennrwonung fUr die Sendung 
der Kirche .wird ermöglicht und verwirklicht durch Kommunikation"'l. Sie in 
'-I Vgl. CIC, c. J94 S I. 
6S Vgl. Rite und VerWnde (Anm. 27) III1J.4.2. 
" VBI. Satzung des Katholikenntes der DiöuseTrier S 1 (1). 
,&1 V~1. Rlite und Verbll.nde (Anm. 27) IIJ.I-J.7 . . 
&1 DIe nachfolgenden Anregungen haben vornehmlich eine in der Diözese Tner Be: 
rUhm: Diskussion ober neue Ordnungen fOr Regionen und rfarn·erblnde im Blick. ~l 
der Viele _ vor allem M~'.&lieder der Rl[e auf den verschiedenen Ebe-nen - eIne 
mangelhafte Information, Offentlichkeit, Transparenz und Milbeteiligung beklagt ha-
ben. Vgl. d::r.zu Trierer Forum H. 4/ 1989. bes. die 8eiulge von E. ARLTI, Erneuerung 
von innen her (10 f.). Ausdem Panoralrat (l1-IJ),Aus dem Prienerrat (16 f.). 
" Rlite und Verbinde (Anm. 27) III/J.S. 
10 L KARRER, Aufbruch (Anm. 45) 146. 
11 Rlite und Verbinde (Anm. 27) 111/).2. 
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ihrem Anspruch n2ch ,,~tigwerdendes Offensein der Christen im Aufeinanderhö-
ren, im Mitein2ndersprechen, im Voneinanderlernen"71. Communio und Commu-
nicatio bedingen sich gegenseitig. Kernstück der Kommunikation ist der Di210g 21s 
Austausch von Erfahrungen und Gedanken. Er z.ielt darauf, Einsicht z.u wecken, 
den Sinn der je eigenen Haltung, Meinung oder Handlung dem anderen transpa-
rent z.u machen und Vernllndnis für den Standpunkt des Gesprllchpartners 2ufz.u-
bringenn . 
Dia log sch ließt sachbez.ogenen Streit nicht aus, wohl aber das Verschweigen 
und Verdr!l.ngen von Konflikten. Solange gegenseitiges Vertrauen und die Liebe z.ur 
S2che die Sz.ene beherrschen, kann auch Streit die Communio fördern. Das Ideal 
der Communio ist nicht Spannungslosigkeit und Konflikrfreiheil. "Communiobil-
dung bedeutet ... keineswegs billige Harmonisierung, sie serzt vielmehr ein gedul-
diges Aushalten dessen voraus, was trennt. Communiobi ldung heißt daher nicht 
z.uletz.t: mit Konflikten, Ent~uschungen und Parteiungen positiv umgehen zu ler-
nen. Sie erlaubt die schrittweise Erfahrung und Einsicht, daß gegen5!ltzliche Stand-
punkte ... kein Unglück für das Miteinander im Glauben darstellen mÜssen, son-
dern einen hohen Wert für die lebendigkeit und den Bestand des Ganzen haben 
können"14 Wenn wir eine lebendige Kirche wollen, müssen wir auch Spannungen 
und Konflikte annehmen1s J 
Zu fast ausweglosen Situationen kommt es jedoch dann, wenn Spannungen und 
Konflikte auf Polarisierungen hintreiben , wenn die Pole nicht mehr als sich ergln-
z.ende Positionen, sondern als unverbundene, ja unüberwindliche GegenslItze, die 
sich gegenseitig abk2pseln und sich einsteliungsmllßig und denkerisch ausschließen, 
erlebt werden16• FUr solche Situationen kann man nur hoffen und beten, daß sich 
Männer und Frauen finden , die fähig sind, im Geiste der Versöhnung den Dialog 
wieder aufz.unehmen, um die volle und ungeteilte Communio emeut herzustellen. 
Strittige Fragen müssen nach den Regeln einer "christlichen Streitkultur· aus-
getragen werden. Diese werden verletz.t, wenn die eigene Sicht der Dinge verabsolu-
tiert und die der anderen herabgeset:tt wird; wenn die eigene Meinung fUr unfeh l-
bar geh2lten und deshalb du Gesprlch vermieden oder verweigen wird; wenn 
Andersdenkende ausgegren:tt und ins Abseiu gestellt werden; wenn Leitungsgewalt 
und Autoritlt als MachtinStrument mißbr.toucht werden, um an den anderen vorbei 
die eigene Auffassung durchz.useu.en; wenn die Zustlndigkeit des jeweils anderen 
Partners mißachtet oder übergangen wird". Eine "christliche Streitkultur· z.eichnet 
sich grund legend dadurch aus, daß einer des anderen Meinung genauso ernst 
nimmt wie seine eigene und zur Selbstkritik in demselben Maße bereit ist wie z.ur 
Fremdkritiki schließlich auch durch den entsc.hiedenen, festen Willen, voneinander 
zu lernen. 
12 Ebd. 
n Vgl. G.J .... KOB, Freiheit (Anm. 55) 7. 
H W. füRST, Diöusansynode (Anm. 44) 329 f. 7' Vg!. W. KAsPER, Kirche als communio (Anm. 3) 81. 
16 Vg\. ebd. 
n Vg\. H. J. PolTMEYER, ChriStliche Streitkultur, in: Diakonia 20 (1989) 42)-425. 
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Die oft 2ngem2hnte EinmOtigkeit der Chrinen (Apg 4, 32; Röm 12, 16) meint 
nicht Uniformität im Denken und H2ndeln. wohl 2ber d2s Einssein 211er in dem 
unermüdlichen Bestreben, ober 211em Streit das Wohl des Ganzen im Auge zu 
behalten und das Band der Gemeins:lmkeit nicht zu Bruch gehen zu lassen7'. Aufs 
Ganze gesehen brauchen wir also eine SpirilUalität und ein Ethos der Communio, 
die zu Kommunikation und Dialog überhaupt erst instand setzen und motivieren. 
Dialog ist ein wesentliches und un:lbdingbares Element der Communio-Praxis; auf 
ihn k2nn nicht ohne Schaden fOr das G:lnze verzichtet werden, denn er bietet die 
einzige Gewähr dafür, daß die einzelnen sich in ihrer Mitverantwortung ernst-
genommen fuhlen und sich fUr d:ls Wohl der g:lnzen Gemeinschaft einbringen7'1. 
5.3 EinÜbung in die "Kuhurdes R:lt-Gebens und R:lt-Nehmens·1O 
Obgleich der Katholikenrat kein verfa.ssungsrechdiches Beratungsorgan des 
Bischofs ist, sollen sich die Beziehungen zwischen Bischof und Katholikenrat den-
noch auf der Grundlage des wechsebeitigen R2t-Gebens und R:lt-Nehmens gestal-
ten. So jedenfalls sieht es die Satzung des Katholikenrates der Diözese Trier vor. 
Nach ihr obliegt es dem K:ltholikenr.u, "den Bischof und den Diöze5:lnpastoral~t 
zu beraten"'!. Andererseiu hat die Rahmenordnung der WUrzburgerSynode - wIe 
oben bereiu erwähnt _ festgelegt, daß der Bischof einen Beauftragten mit beraten-
der Stimme in den Katholikenrat enuendet. Diese Regelungen haben ihren Anhalt 
in der Mitverantwortung aller für die Sendung der Kirche, die unter allen Gliedern 
ein Verhältnis gegenseitiger Ergänzung und wechselseitigen Angewies.enseins aller 
auf alle begrtlndetu. Das gegenseitige Rat-Nehmen und Rat-Geben t~t also Aus-
druck der Communio, wie es auch Communio als gemeinsame Gesmnung und 
gemeinsames Handeln herstelltu. Ziel jeder Beratung ist darum die Veniefung der 
C,:,mmuniol+. Folglich ist das BeziehungsgefUge von Rat-Geben und Ra~-Nehm.e~ 
!'em grundlegendes und unverzichtbares Strukturelement von.C~mmußlo-Praxls 
In der Kirche und fUr die Kirche .• Ohne angemessene VerwlrkJlchung von Rat-
Geben und Rat-Nehmen kann ... die Verwirklichung von Communio kaum gelin-
gen. Ein angemessenes Verständnis dieses Beziehungsgefoges erweiSt sich da",;it 
letz.tlich als eines der Scharniere, in denen eine entfaltete Theologie der CommußlO 
und die hierarchischen Strukturen des Amtes z.usammenlaufen kOnnten."u 
11 Vgl. ebd. . 
19 Vgl. B. FORTE, laie sein (Anm. 26) 66. _ Zum innerkirchlichen Dialog vg!. a~ch 
H. HEINZ, Unterwegs zu einer dialogischen Kirche. 25 Jahre nach der Enzykhka 
Pauls Vl .• Ea:lesiam suam·, in: Du Prisma I (1989) 4-11, bes. 10 C. 
10 Vg!. G. LEDER, Rat-Geben (Anm. 26) 76 und 86 f . 
.. Vgl. Satzung des Katholikenratesder Diözese TrierS I (I). 
U Vgl. Rllte und Verb:ande (Anm. 27) 111.6 u. 2.4. .. 
U Vgl. J. HÖFFNER, Zur Theologie des Seelsorgerates und des Pnesterr2teS, m: DERS., 
WeJtverantwonung aus dem Glauben. Reden und Auh:alU (hg. v. W. DREIER), MOnster 
1969, 181-187, hier 187. 
'4 Vg!. P. HIND[R, Grundlegung (Anm. 26) 15. 
U G. LEDER, Rat-Geben (Anm. 26) 75. _ Das hier Gesagte gilt fo~ jede Stufe der 
Beratung, fUrdie sog .• freiwillige Beratung·, fOr die Anhörung und ~ulummung (vgl.l.u 
den BeruungsSlu(en P. HINDER, a. a. O. In wie auch fOr asymmetnsche Beratungtver-
hlltniue (vgl. dazu G. LEDER, a. a. O. 79-82). 
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In Anbetracht dieses hohen Stellenwenes, den das Raten und Beraten-Werden 
in der Communio-Ekklesiologie und Communio-Praxis ha!, bedarf es einer entfal-
teten "Kultur des Rat-Gebens und Rat-Nehmens· in den Beziehungen zwi schen 
Klerus und Laien , zwischen dem Bischof und den Räten auf Diözesanebene. Es 
kann hier nicht die kritische Feststellung überprüft werden, daß es mit dieser Kultur 
in unserer Kirche heute nicht zum besten steht". Einerseiu fehlt es nicht an richti-
gen Einsichten und guten Wonen, die der Notwendigkeit wechselseitiger Beratung 
und Inspiration Rechnung tra.gen"; andererseits si nd die nicht selten zu hörenden 
Beschwerden aktiver, im kirchlichen und gesellschaftlichen Einsatz bewähner Chri-
sten nicht von der Hand zu weisen, daß ihre: Ideen und Vorsch läge fUr die Lösung 
innerkirchlicher Probleme und fUr eine wirkungsvollere Präsenz der Kirche in der 
Gesellschaft heute nicht ernstgenommen werden oder wenig BerUcksichtigung fin -
den. Solche Erbhrungen mUssen viele:n Christen, die sich die Aufforderung zu 
einem erwachse:nen Gl:!.ube:n und seiner aktiven Bezeugung zu Herzen nehmen, wie 
Hohn erscheinen". Die Forde:rung nach .e:iner Kultur des R21-Ge:bens und Rat-
Nehmens" ist darum von hoher Aktualtität. Sie wird gede:ihen auf dem Boden einer 
wechselseitigen, aneinande:r bindenden Solidarität in der Sorge fUr die Aufgaben 
und das Wohl der Kirche" und unter der Leitidee einer ekklesiologisch wie mora-
lisch begrUndeten gegenseitigen Anhörungspflichl"'; ihr Wachstum hängt nicht 
zuletzt von geduldiger Einübung ab". In einer so entwickelten Kullur, die der 
Teilhabe aller an der Sendung der Kirche gerecht würde, . können die Enuchei-
dungszustllndigkeiten ohne Verkünung gewahn und doch eingebettet sein in die 
Ve:rantwonung des ganzen Gottesvolkes, wie sie aus der Mitwirkung vieler er-
wllchst.·9 ! 
Bei allem, was hier gesagt wurde und noch zu sagen wllre, geht es letztlich nur 
um eines: um die Glaubwürdigkeit der Kirche. Diese ist in grundlegender Weise 
zwar abh!lngig von einem uberzeugten und überzeugenden Christsein jedes einzel-
nen Gliedes, aber nicht zuletzt auch von der Sammlung und Einbindung aller 
Mitverantwonlichen in Strukturen der Mitwirkung und Mitbestimmung. Debatten 
uber die Strukturen der Mitve:rantwonung sind deshalb heute 50 angebracht wie 
geste:m.9l Es gilt, Kirche so zu leben und aufzuerbaue:n , daß durch ihre sichtbare 
Gestalt hindurch ihr Ge:heimnischarakter als Sakrament der Communio hindurch· 
scheint, erkennbar wird und vermittelt werden kann . 
16 Vgl. G. LEDER, ebd . 78 u. 86. 
17 Vgl. dazu die Zusammenstellung einschl:lgiger Aussagen des Zweite:n Vaticanums 
bei H. SOCHA, Grundlegung (An m. 25) 367-377; auch Joh. Paulll., CL, Nr. 31 . 
.. Vgl. H. J. PoTrMEYER, Kirche - SelbnverstJndnis und Strukturen, in: DERS. 
(Hg.), Kirche im Kontext der modemen Geselbchaft, MUnchen-ZUnch 1989,99- 123, 
hier 108 f. 
I' Vgl. G. LEDER, Rat-Geben (Anm. 26) 84. 
90 VgJ. ebd. 82 f. 
'1 Vgl. ebd. 86. 
92 Ebd. 
9l Vgl. H.J. POlTMEYER, Kirche (Anm. 88) 10S-107; 110 r. 
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BESPRECHUNGEN 
ALBERn MAGNI Ordinis Fratrum Pnedic;uorum, Super Mauhaeum. Capilula I-XIV (Pars I) 
Cl XV-XXVIII ( Pars 11). Ad fidem aUlognphi cdidil Bemhndus Schmidt ( _ Optn. 
omnia. T o mus XXI, (/ 2). MOnSter: Aschtndorff 1987. LXXVII , 77S S. Kan. 472,- DM, 
Halbleder 512,- DM, Halbprrgamcm 524,- DM. 
In dem 1985 posthum erschienenen Werk "The Gospel. in Ihc Schoob Co 1100 - c. 1280· 
bedauert Beryl Smalley (gesl. 1984). die große Auwritlt in der Erforschung der 5chob,uischtn 
Eugcsc, daß sie sich in dem Kapitel ober Alben den Großen auf die recht mangtlhaflc 
Ausgahe dcr Werke Albcru von Borgncl (1893-1899) stOtzen mußte, und ncUt dann (cu 
(~ . 2-43): "To produu a oe"" annouted edition from the manuscripuwould be a lang talk • •• " 
SIe konmt nicht wissen. daß ein Miurbeiter 11m Kolner AJbertus-MagnuJ-lnniull in Bonn, 
ikmhard Schmidt. diese langwierige Aufgabe. l.umindeJt .... as den ManhJus-Kommenu.r 
angeht. damals schon faSt Ocw1ltilt haue. 
Albert schrieb den Kommentar z.urn MatthJuSC'vangelium .... ahrscheinlich in Köln gegen 
1260, vor seiner Erhebung t.um Bischof von Rcgensburg. Die Edition bel'\lht haupUlchlich 
auf dem in Köln auJ'bc..-ahrten Autograph; duu kommen sechs .... eiure Handschriften de, 
15. JahrhundertS sowie einige Fragmente. So enutand ein scgenober den bisherigen Drucken 
gant. .... esentlich vernesserter Tut. Der Variantenappant IIßt die immense Arbeit erahnen, die 
t.ur Erstellung dC$ TelteJ notwendig ... ar. Doch das ist noch IJngn nicht alles, .... as der Edilor 
geleistet hat, um den Kommentar des heiligen Albert z.u erschließen. Dnu kommen der 
Quellenappant. die Indices und die umfangreiche Einleitung. Folgende Punkte SC'ien daraus 
hervorgehoben : 
In der Einleitung (5. IX-XIII) gibt Schmidt eine instNktive ChankterisieNng des literari-
schen Genus der Ponilla. FOr Albert in der Bibeltext ein nreng logisch geordnetes Ganzes, 
dessen Gliedel'\lng er z.u erfassen Jucht durch viele ~divisione$" und ~subdivisiones" bis hin zur 
kleinstcn TtIltpartikcl, Dic cinzelncn TtIlutellen crklln er dann durch parallelc Bibelstellen 
(Konkordanzmethode). Dabei bevonugt cr im allgemcinen den buchslibJichen Sinn der 
Tute. auch wenn cr die Lehre vom vierfachcn Schrifuinn durchaus bej.ht. In die TuterklJ-
NnS fogt er oft mehr oder .... eniger umfangreiche theologische Quaestionen ein. Dnu kommt 
noch ein Merkmal, das die Exege.w Alberu in besonderer Weile ausuichnet; er zieht in 
großem Umfang auch die ihm verfügbarcn Erkenntnisse der Narurwi\Kn.schaft hcnn; fOt den 
~doctof univcnaJis" ist die hegest nach den Worten von B. Smalley (5. 241) cin .interdiszipli-
nJres" Unternehmen. 
. Besondcre Muhc hat Schmidt danuf verwcndet, dic Qucllen von Albens Ponilla z.u 
Identifizieren. Der Quellenappant und die Indices ,eben davon ZcuSnis. IAc Einkituna 
(5. XVI-XIX) enthJII duu einige intereuante Hin .... cise. etwa auf A1bens freimütige Kritik an 
ciner Autoritlt (~ncc curanda C$t hic tIlpositio ChrysoSiomi, quia non mulrum valet-). Hier 
kommt Schmidt auch auf die Schwierigkeiten bei dcr IdemifizicNng der Quellen zu sprechen. 
Das aill insbesondere für die Zitate aus der Glona ordinaria. Schmidt hat sie nach d~f 
Ausgabe von Antwerpen 1634 verifiziert. Dabei stellt cr nun feu, daß Alben manchc EinzeI-
glossen der Interlinearslossc z.uschrcibt, "'Jhrend sie nach der Antwcrpentr Ausaabe zur 
Marginalalosse aehoren, und daß sich manche Zitatc besSC'f in den ~Enarrauones in evanse-
lium Malthaei- nach",eisen lauen. cincm Werk, das bald Anselm von laon, bald Gomricd 
von Babion zugeschrieben ... ird und der Glos,. ziemlich nahesteht, das aber Alben kaum 
bekannt war. Die Schwierigkeiun kommen wohl daher, daS die Glona ihre dcfinitive Ge.talt, 
... ie sie dann aUf:h in den Druckausaaben vorliegt, erst zu Beginn des 13. J.hrhundem erlanIl 
hat. Viellcicht hat Alben eine der damals zahlreich vorhandenen Glossen des 12.Jahrhundcm 
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benuul, die in der Anordnung und Auswahl der einzelnen Glosun erheblich von der definiti-
ven Fonn ab ... cichen. Leider gibt e5 darllber bisher keine Untcrsuchung. Einfacher ... lre sicher 
zu kIlIren ge ... esen, ob Alben nicht nurdie Ponilla seines Ordensbruders Hugo von SI. Cher, 
sondern auch die unter desscn Leitung cnuundene biblische Wonkonkordanz benutzt hat, 
zumal er sich ja so gerne der Konkordanzmethode bediente; Schmidt nennt dieses Problem 
auf S. XXVII , ohne nIlher darauf einzugehen. 
Besondere Aufmerksamkeit widmet Schmidt auch der Frage des Bibeh.extcs. Natürlich hat 
Alben den lateinischen Vulgau-Text benutzt; aber dieser Telt hat sdbu eine Entwicklung 
durchgemacht. Die Vulgau-Forschung hat sich bisher leider fast nur mit der ursprunglichen 
Gesult de5Textes Mfaßt. Wie der Vulgau-Text des Il.Jahrhundensausge5ehen hat, darOber 
wissen ... ir bisher nur ... enig. Schmidt zieht deshalb mit Recht drei Pariser Vulgau-Hand-
schriften Ge5 Il.JahrhundertS zum Vergleich heran. In der Edition selbSt gibt er außerdem am 
unIeren Rand ;e ... eib den kommentienen Bibeltext nach der kritischen Vulgata-Ausgabe 
... icder und notien im Apparat die Varianten in den Alben-Handschriften. Seine überlegun-
gen zu dem von Alben benutzten BibelteXl in den Prolegomena geben ... envolle Hin ... eise und 
Anregungen fOrdie Erforschung derVulgaude5 tl.JahrhundertS im allgemeinen. 
Dicse ... enigen Bemerkungcn mOgen genOgen, um die Qualitllt der vorliegenden Edition 
zu charakterisieren. Man kann den Editor nur zu dieser großen Leistung Mglück ... nnschen. 
Zum Schluß sei eine Anregung angcingt. Damit diese Arbeit nicht nur fOr die Spezialisten von 
Nutzen ist, ... lre zu wilnschen, daß zumindest ein Teil dei Kommentars in einer Editio mino r 
herausklIme, mOglichSt Zusammen mit einer deutschen übersetzung; der Traktat lIber das 
Vaterunser bietet sich dafor geradezu an. Die ... enigen Kostproben aus den Bibel-Kommenta-
ren A1bens in den Lesungen des Breviers beweisen, daß der große Kirchenlehrer durchaus 
auch einem heutigen Leseretvas zu sagen haL K. Rcinhardt, Trief 
FREUOENBERGER, Theobald: Hieronymus Oungersheim von Ochscnfurt .Im Main, 
146S- 1 S40 Theologieprofessor in Leip:r.ig, Leben und Schriften. Reformationsgeschicht-
liche Studien und Texte Band 116. MOnster. Ascbendorff Verlag 1988,421 Seiten, kan., 
I1S,- DM. 
Die Lutherforschung in auf Oungersheim aufmerksam ge .... orden im Zusammenhang mit der 
Frage, ... tlche Verbindungslinien z ... ischen Luther und der Bc ... egunS der Böhmischen Brtlder 
besteht. Schon im Jahre I S 14 hat Dungersheim tine umfangreiche Schrift gegen die Böhmen 
verfaßt und in ihr wichtige Texte sciner Gegner abgedruckt_ Da Luther die Schrift Dungers-
htims schon fruh kennenlernte, hat er ... enigstens auf diesem Weg ebenso fruh Texte der 
Huuiten zu Gesicht bekommen. Es erscheint dies von einiger Bedeulung, ... eil nicht leicht 
auszumachen iSt, ... ann dtnn Luther mit dem Huuitismu! :r.uent in BcrOhrung gekommen ist-
Vgl. F. M. Banos, Das Auftreten Luthers und die UnitJt der böhmischen Brilder. ARG 11 
(1914) lOS; S. Hamson Thomson, Lutherand Bohemia: ARG 44 (19S1) 110. 
Freudenberger hai nun ge ... issenhaft das Problem .Dungenhcim· in all seinen Richtungen 
verfolgt. Nicht nur ist interessant, ... ie eingehend Oungersheim sich mit den Bohnten auscin-
anderscute, sondern auch, daß er von dorther lehneIl ein sicheres Un.cil OMr du Bedenkliche 
an Luthers Theologie ge .... innen konnte. Aber nicht nur da •. Grundlage dieser Kritik in eine 
grundliehe Kenntnis des Aquinaten, dessen Summa thcologiae Dungenheim Artikel nach 
Artikel zusammenfassend ... iedergegeben hat in einer Schrift, die etwa sLcK:h:r.eiUs rnit der 
Schrift gegen die Bohmen fertiuestelh wurde (SO H.). In I_isser Weise in man daher an 
Cajeun erinnen, der auch vom Boden seiner Thomaskennmis aus kritisch zu Luther Stellung 
genommen hai. Bei Dunlenheim kommt uberdies die Kenntni. des Huuitismus hin:r.u. Be-
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merkenswen in sodann nicht nur Dungersheims Versuch, die Leipziger DISpUtalion ImJahno 
1519 zu verhindern. iOndem auch sein Briefwechsel mit Lumer sclbst. Schließlich sind dann 
noch kleinere Schriften gegen Luther zu nennen (241 ff.). Dungersheim hat ferner eine Kritik 
zu Luthen Übersetzung des Neuen Testamentes verfaßt (191). Bei Visitationen versuchte er 
den katholiKhen Glauben z.u befeStigen (171). 
FreudenbtrJJer ut all diesen Din,en mit großer Umsicht und Genauigkeit nachgegangen. 
Den Inhalt der Schriften Dungersheims hat er unbesteChlich uchlich wiedersegeben. Es 
el!uteht der Eindruck einer auf erstaunlich hohem Niveau sich abspielendeI! Auseinanderset-
zung. Freudenbetger sclbn drUckt scinen Respekt vor Dungenheim aus, wenl! er zusammen-
(as ~end erklln: Er MWUßte sich im Gewissen verpflichtet. dem kirchlichen Glauben treu z.u 
blel~n und mit al1en KTlflen dafOr einzustehenM (195). Freudenberger venneidel dabei 
geWissenhaft die Einseitigkeit eines bloßen Lobes. Er zeigt auch die Schwlche der Position 
~ngenheims. Vor allem fehlte e. ihm an GespOr fOr kritisch-historische Probleme. An 
dIesem Punkte hinkte Dungersheim hinter den Erkenntnissen des Humanismus und nicht 
zuletzt Lumen selbst hinterher. Sine in. et studio legt Freudenberger dar, daß Dungenheim in 
Lumen Theologie Hlresie erblickt hat, und daß erstrafrKhdiche Verfolgung der HlfC'sie als 
legitim veneidigt hat (61). Obgleich Dungersheims Wirken zutiefst geprl" Ut von der Auscin-
andenenung mit Luther, hat FreudenbtrJJer doch sich dadurch nicht verleiten I~n. andere 
Aspekte seines Wirkens zu vemachllssigen. Vgl. besonders 8J Ef. Die Darlcgung der letzten 
Lebens;ahrzchnte Dungenheims ist menschlich beeindruckend ()40 ff.) . Schließlich sei noch 
hervorgehoben, daß Freudenbergers Studien zur Quellenlage ober die Kenntnis der Schriften 
Dungersheims hinaus mancherlei zuverllssige Kllrung bietet. 
Der geduldigen und in den Resultaten erfolgreichen Arbeit Freudenbergers gebühn Dank 
und alle Beachtung. R. Weitr, Tritt 
THEODIZEE HEUTE? Hnl. Marw M. Oliveni, Rom, Verlag CEDAM, 19aB, 720 S., 
L 80 000. 
Vom ) . bis 6.Januar 1988 rand in Rom das CoUoquium ~Cuetlli- Statt. EI hltte sich als 11aema 
~ie Frage gesetll!: .Theodizee heute ?M Die Vonrlge sind in Bd. 56 (19aB) du Archivio di 
E.losofia veröffentlicht. Der Charakter des Symposiums war reli&ionsphilosophiJclt. Jedoch 
greift eine Reihe der VOnrlge hinüber zu Frage5lellungen, die lUch den Dogmatiker anlehen. 
So referien Hendrik Johan Adriannse über .Menschliches ~iden nach Kar! BarthM 
(147 (f.). Er zeigt, wie in der Dogmatik Banh, die Theodizee-Frale abaewandelt wird: ob 
Gott sich sclber rechtfenigen wolle. Bedeuuam fOr den Dogmatiker sind vor allem eine Reihe 
Von Aufsitzen, die beleuchten, wie sich nicht zuleut das Judtntum Mnach Auschwiu- die 
Goucsfragc nelle. Gerade von dorther stellt sich auch fOr uns die Gotus{raae. VII. Domini-
quc 8ourel, MBien qu'il tarde- ... theodic:te dans 11. judaIsme contemporaine (140 EI.). Die 
Shekinah sei mit den Juden ins Exil geganlen (144). Nach Aufrauung Soureis hat du 
Judentum im Grunde kein VerhltUtis z.ur Theodizccfrage. Di~se sei eher mit dem Christentum 
verbundel\ (140 f.). Das Thema ,.t\uschwitz~ kommt in venc:hiedenen Referaten zur Sprache. 
Es ist ~e ein finsterer Untenon des ganzen Colloquiums. Vgl. beiOnden Johan Vanhoutte 
(191 ff.) . Dorothea Solle (273 Cf.). Die Frage nach Gon kann nicht vom ~iden der Menschen 
wegsehen. Die Betrachtung der Allmacht, Unverlnderlichkeit und Glückseligkeit GotuS wird 
als unangemessen dargestellt (202; 404 fr. u. ö.). Nicht nur D. Solle setzt sich temperamentvoll 
dafür ein, vom .Schmerz GOtte.- zu reden (284). Auch die AUJ$lle vom. Tode GotuSM taucht 
auf (451). Klaus Kienxl~r weist auf den bestürzenden ZUJarnmenhanl hin xwischen LessinlJ 
Nathan dem Weisen und der heutigen Problematik. Hen.ftück des Dramas sei die Toleranz 
IS9 
des Jud~n Nath~n, n~chd~m Chrinen 5ein~ Fr~u und seine sieben &lhne ermordet h~ben (99). 
Immer wieder wird gefragt, wie die Frage n~ch dem Verh~llni5 Gones turn Bösen in der Welt 
heute im Herzen der Gouesfrage liegt. Die Theodiuefrage sei gerade:tu ein Ch~raaeriS(icum 
der Modeme (11; 451). Andereneiu erbeben lieh Bedenken gegen die Theoditttfnoge selber 
(so 635 ff.!746.!675 ff.). 
Der Dogmatiker kann die yielblt;gen D~rle8ungen des yoluminösen B~ndes n~IOrlich 
nicht ~lIe ~It Richtsehnur ~hept;e.ren. Wohl aber wird ihn die Kraft beeindrucken, mit der 
heuti8es Fragen n~ch GOtt ~usgetprochen in. R. Weier, Trier 
TOURNEAU, Dominique 11': Das Opus Dei. Kun.portr~t leiner Entwicklung, Spi,;tu~litllt, 
Organisation und Tlitigkeit. Stein ~m Rhein: Chrittian~.Verl~g. 1917.234 xilen. pp. 
14,-DM. 
Def AUlar dieus Buches ist Doktor der WirtSchafuwissenschaft und du Kirchenrechu. Cr 
informiert in fUnf Kapiteln ober den Grtlnder, die Spiritualitlt (2. und 5. Kapitel), die Rechts· 
form und die Mitglieder des Opus ~i. Zudem bietet er eine Bibliographie in Auswahl. Der 
frantOsische Originaltnt wurde fUr die deutsChe Ausgabe uberarbeitet und in einigen Teil~n 
ergJn7.t. 
Dem Opus Dei gehörten 198674370 Laien aus 87 Lindern an. Die Zahl der Priester der 
Prllbtur betrug damals 1 265. Der Klerus geht :11,15 Laien der Prlliatur hervor, die außer ihrer 
t;yilen Hochschulausbildung die vorgesehenen kirchlichen Studien gemacht und in Theolo-
gie, Philosophie oder Kirchenrecht promoviert haben. Mit der Prtlatur untrennbar verbunden 
in die .Priesterliche Ges~llschaft vom Heilig~n KreUz.M (Diöz.esanpri~stu). Auch Nichtkatho· 
liken und Nichtchristen könn~n Mit:trbeit~rdes Opus Dei w~rden. Die Spiritualitllt des Opus 
Dei ISt yerw~not mit oen Aussagen des 11 Vatikanischen Konzils ober die Laien und die 
at1gtmein~ Ikrufung zur Htiligkeit, ober du Lai~napostob.t. Obc.r Freiheit und persönliche 
yenntwortung des Christen, uber die Heiligk~it der Eht und über das Strebc.n n:tch Heiligkeit 
In der AUlllbung d~s priest~rlichtn Dienstu. Paul VI. sah im Opus Dei einen leb~ndigen 
Ausdr~ck. der ewigen Jugend du Kirche. Johannes Pauill. errichtete mit der Apostolischen 
KonsUlulIon .V. sita (1921) das Opus Dei als Penonalpr11atur, was Knlik hen-orrief (ygl. 
dazu Handbuch des katholischen KirchenrechtS, hng. von J. list!, H. Muller, H. Schmin, 
Reg~nsburg 1983, S28/529). Die vorgestellte Schrift kann yiele Unkluheiten über d~.s Opus 
D~i beseitigen. H. SchUtuichel, Trier 
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von Wünburg und 
das Konzil von Trient 
In ganz Deutschland war das Konz.il seit 
Jahren heiß ersehnt worden. Dennoch nah-
men nur wenige deutsche Bischöfe daran 
teil. Die Abhandlung, basierend auf um-
fangreichen Wünburger ArchivbeSländen, 
versucht zu klären , weshalb sich die Mehr-
zahl nicht zum persönlichen Konzilsbesuch 
entschließen kon nte, und entwirfi ein Bild 
ihrer Verhinderungsgründe. Die von ihnen 
als ihre Prokuratoren nach Trient entsand-
ten Vertreter wurden entweder sofort abge-
wiesen oder, wie der Würzburger Weihbi-
schof Rach , nicht mit dem vollen Recht 
der Ortsbischöfe zugelassen. 
Zwar steht in dieser Darstellung das 
Bistum Wünbufl!, im MiuetpunkL Doch 
war die politiSChe Lage seiner Nachbar-
b istümer nicht wesentlich sicherer. Darum 
kann die Schilderung der Würzburger Ver-
hältnisse als symptomatisch rur die Lage 
der deutschen Bistümer um die Mitte des 
16. Jahrhundens betrachtet werden. 
Reformotionsgeschichtliche Studien 
und Texte. Band 128. 





Der Abbatiat Ademars 
von Saint-Martial 
de Limoges 1063-1114 
Ein Beitrag zur Geschichte des cluniazensi-
sehen Klösterve rbandes. Die Erforschung 
der verschiedenen Reformbewegungen in-
nerhalb des abendländischen Mönchtums 
war in den letzten fUnf Jahrzehnten ein 
bevorzugter Gegenstand mönchsgeschicht-
lieher Untersuchungen. Erneuerung einer 
monaSlischen Gemeinschaft ist niemals die 
Sache dieser allein. Sie wird mit bestimmt 
von ihrem Umfeld, sie prägt oder verän-
den auch ih re Beziehungen zur Onski rche, 
zur Gesellschaft und den politischen Terri-
torien. Sohn untersucht die Vielfalt dieser 
Beziehungen am einzigartigen Beispiel der 
Abtei S1. Manial in Limoges: Das ekklesia-
le Element der cluniaztnsischen Reform 
tritt deutlich zutage und wirkt sich im 
Gottesdienst, im Verbrüderungswtsen und 
im Kultur- und Wissenschaftsleben aus. 
Als besonderer Glücksfall muß bezeichnet 
werden. daß es Sohn gelungen ist. eine 
größere Anzahl bish.er unveröffentlichter 
Urkunden in französischen Archiven auf· 
zufinden. die er in seiner Arbeit nun ersT-
mals sach.· und fachgerecht verÖfTentlicht. 
Beiträge zur Geschichte des alten Mönch-
tums und des Benediktinertums, Band 37. 
1989. X II und 398 Seilen. kan 128.- DM, 
ISBN 3-402-0397 1- 1. 
Verlag AschendorfT Münster. 
Bezug durch Ihre Buchhandlung. 
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In der Forschung finden die territorialen 
Reformationen und Konfessionalisierungs-
prozesse zunehmend Interesse. Die vorlie-
gende VerötTentlichung bildet den Auftakt 
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Detail der umseitig abgebildeten Nikolaus-Ikone. 
EKKART SAUSER 
Ikonographische Besonderheiten am Bilde 
des heiligen Nikolaus von Myra" 
I. Zur Geschichtlichkeit des heiligen Nikolaus von Myra 
Karl Meisen stellt fest: "Die geschichtliche Person des heiligen Nikolaus ist 
ähnlich wie bei den anderen großen volkStUmlichen Heiligengestalten der 
griechischen Kirche (fheodoros, Demetrios, Georgios) in undurchdringli. 
ehes Dunkel gchullt. Doch bemerkt Anrieh zu dem negativen Ergebnis 
seiner Untersuchung der geschichtlichen Persönlichkeit des Heiligen: Die 
Geschichdichkeit eines Myrenischen Bischofs Nikolaus darum in Abrede 
stellen zu wollen, wäre ein methodischer Fehler. Es kann einen Bischof 
dieses Namens gegeben, es kann derselbe sogar große Bedeutung fUr seine 
Heimat gehabt haben. Es kann auch der 6. Dezember der Tag seines Todes 
oder seiner Beisetz.ung gewesen sein. Das alles sind Möglichkeiten, denen 
man sogar eine gewisse Wahrscheinlichkeit wird zugestehen können. Wei-
ter ist nicht z.u kommen.'" Die Situation angesichts der Wirklichkeit des 
heiligen Nikolaus ist also die: Auf der einen Seite ein .undurchdringliches 
Dunkel", das Fehlen jeder Nachricht im gewöhnlichen historischen Sinne 
- auf der anderen Seite eine FOlie von legendarischen Aussagen, wie wir 
sie sonSt bei keinem Heiligen zu verzeichnen haben. Und da uucht nun die 
Grundsatzfrage auf: In das Phänomen .. Legende" ein toul unhistorisches 
Phänomen, oder kann Legende und ihre Welt nicht auch Historie, Wirk-
lichkeit bedeuten, aber eben in einem anderen, nicht daten- und aktenmlißi-
gen Sinne? In der Tat: Legende in eine besondere Form von Wirklichkeit 
- und Verehrung ist ebenso eine ganz spezifische An von Geschichtlich-
keif. Und ist es nicht so, wie bereits angedeutet, daß gerade die größten, 
volkstümlichsten Heiligen der Antike mein auf dem Hintergrund dieser 
legendarischen und verehrungsmäßigen Wirklichkeit leben, von dort her 
ihr geistliches Profil erhalten und aus dieser An von Wirklichkeit heraus 
die Menschen langer Zeiten sehr lebendig ansprechen? 
Gertrud und Thomas Sanory haben gerade diese Thematik am Beispiel 
des heiligen Nikolaus aufzuzeigen versucht. In ihrer Schrift: .. Der heilige 
Erweiterte Wiedergabt eines VOrtr.lges auf dem gemeinsamen wissenlChahlichen 
Symposium der Univenitlt Trief und der Theologischen Fakultlt Trief arn 20. Januar 
1989. 
, K. MEISEN, Nikolauskult und Nikolausbrauch im Abendlande, Mainz. 1981 (Nach-
druck der I. Auflage 19l1),51 f. 
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Nikolaus - Die Wahrheit der Legende-Z sprechen sie von Nikolaus von 
Myra, "der wie ein höchSl fasl.inierendes Geheimnis der Geschichte christ-
licher Spiritualität vor uns steht"). Im Hinblick nun auf Legende und Ver-
ehrung bei diesem Heiligen halten sie fest: .Um so helleres Licht hllt auf 
die Geschichte seiner Nachwirkung, die in der Geschichte der Heiligen 
ihresgleichen sucht. Und hier haben wir es wirklich mit Fakten zu tun, mit 
unbezweifelbaren und unbestreitbaren geschichtlichen Tatsachen. An der 
Bedeutung des Nikolauskultes im Osten wie im Westen, in der Kirche des 
Orients und des Okzidentes, kann niemand rUttein: sie ist ein geistesge-
schichtliches, kulturgeschichtliches, kunstgeschichtliches, volkstumsge-
schichtliches Faktum. Schon für das 6. Jahrhundert ist der Nikolauskult 
nicht nur in Myra, sondern auch in Konstantinopel nachweisbar (was nicht 
bedeutet, daß es nicht schon früher einen solchen Kuh dort gegeben haben 
kann!). In Rom wird er im 9. Jahrhundert historisch greifbar. In Deutsch-
land bluht die Nikolausverehrung zunächst im Rheinland auf, im 10. Jahr-
hundert - gefördert durch Theophanu, die griechische Gemahlin Kaiser 
Ouos 11. -, im l1.Jahrhundert ist sie für Frankreich und England belegt ... • 
Dieses einmalige geschichtliche Phänomen der Nikolausverehrung führt 
nun weiter zur grundlegenden Frage nach dem Wesen, nach der Wahrheit 
der Legende. G. und Th. Sartory stellen den Grundsatz auf: .Urkeim, aus 
dem Legende entsteht, ist also immer eine Geschehenswirklichkeit. Daß 
Legende sich bildet, hängt vom Eindruck dieses Geschehens auf Menschen 
ab - hängt, mit anderen Worten, von der Wirkung ab, die jene betreffende 
Geschehenswirklichkeit in den Seelen l.U en.eugen vennag. Es geht also 
nicht um den objektiven Aspekt einer Geschichte, der völlig davon unab-
hll.ngig ist, ob und wie jemand diese Geschichte zur Kenntnis nimmt - es 
geht um ihren existentiellen Aspekt, wahrnehmbar nur für den, den dieses 
Geschehen betrifft, den diese Geschichte betroffen macht, etwas angeht. 
Damit iSt zugleich auch der innere On des Legendenlesers bestimmt. In der 
wirklichen Legende ist der Wahrnehmende, der Betrachtende, ebenso :tber 
auch der Hörende oder Lesende mit in der Sune drin. Bleibt er dagegen 
wie ein unbeteiligter Zuschauer in der Loge gegenüber siuen, so bekommt 
er vielleicht eine höchst kuriose Szenenfolge zu sehen, doch das eigentliche 
seelisch-geistige Drama wird er nicht fassen. Und es wird ihn nicht fassen . 
Dieses Gesetl. gill für jede echte Legende, nicht nur fUr die christliche.'" 
M:min Buber nun hat diese Sicht auf seine Weise in die Wone gefaßt: 
.Legendäre Überlieferungen gehen auf begeisterte Menschen zurück, die 
1 G. u. TH. S,\RTORY. Der heilige Nikolaus - Die Wahrheit der Legende (Herder-
bOcherei Bd . 897), rreiburg - Basel - Wien 1981. 
) G. u. TH. SARTORY, a. a. O. 9 . 
• G.u.TH $ARTORY,a.a.O.16. 
, G. u. TM. SARTORY, a. a. 0_)2 H. 
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in Erinnerungen und Aufzeichnungen festgehalten haben, was ihre Begei-
sterung wahrnahm, , " also sowohl manches, was sich z.war begeben hat, 
aber nur von dem Blick des Begeisterten zu erfassen war, wie auch man-
ches, was sich so, wie es erzählt worden ist, nicht begeben hat, , " was aber 
die begeisterte Seele als etwas, was sich sinnfällig so begeben hat, empfand 
und daher als solches berichtete, Darum muß ich es eine Wirklichkeit 
nennen - die Wirklichkeit der Erfahrung begeisterter Seelen, eine in aller 
Unschuld entstandene Wirklichkeit ohne Raum für Erfindung und Will-
kOr, Die Seelen berichten eben nicht von sich, sondern von dem, was auf sie 
gewirkt hat. Was wir ihrem Bereich zu entnehmen vermögen, ist somit nicht 
eine Tatsache der Psychologie allein, sondern eine des Lebens, Begeistern-
des geschah, und es wirkte, was es wirkte,'" 
Auf die Fülle der Wundergeschichten aus dem Leben des heiligen Niko-
laus angewandt, will dies bedeuten: Erfahrungen, die begeisterte Menschen 
mit dem Tun dieses Heiligen gemacht haben, verdichteten sich zu den 
einzelnen Wunderberichten. Diese sind nun ausgefaltete, bereicherte 
Grunderfahrungen, sie sind also wirklich Wirklichkeiten, Wahrheiten, die 
zuinnerst im Wesen und im Tun dieses Heiligen aus Myra verwurzelt sind. 
Was also an rein historischen Daten und Quellen fehlt, das wird in einem 
weit größeren, ja im Grunde auch bedeutenderen Maße wettgemacht durch 
diese Erfahrungen und ihre überlieferungen. Es stimmt also auch im Blick 
auf St, Nikolaus: "Begeisterndes geschah, und es wirkte, was es wirkte." St. 
Nikolaus ist also eine durchaus geschichtliche Persönlichkeit. Seine Ge-
schichte, die datenmäßig ganz ins Dunkel gehüllt erscheint, gewinnt Profil 
durch die Begeisterung der Menschen, die ihm so oder so begegneten -
und die auf diese Begegnung entsprechend "erweiternd" reagierten, und 
dennoch durchaus im Rahmen des Heiligen geblieben sein dürften. Die 
Person des Nikolaus ist in seinen Wundern also auch bis zu einem bestimm-
ten Grad ein Spiegelbild von begeisterungsfähigen Menschen, die in ihrer 
Begeisterung das noch reicher aufleuchten ließen, was im Grunde bereits da 
war. 
2, Das Verhältnis von Christus und St. Nikolaus in Volksfrömmigkeit 
und Kult 
Die Gestalt des Heiligen aus Myra ist wie keine andere unter den 
Heiligen Christus, dem Hohenpriester und Guten Hirten nachgebildet. So 
stellt Lothar Heiser fest: "Die Gestalt des Nikolaus will uns mit ihren 
Bildern hinfUhren zum Urbild, zu Christus selbst. Denn er ist sein getreues 
, Zitien nach G . u. TH. SARTORY, a. a. O . 32. 
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Abbild. das zu Herzen geht, das Herz für die Nachfolge weckt. Wer das 
Leben und das Wi rken des Bischofs von Myra meditiert, Stößt unweigerlich 
auf Christus und wird gedrängt, mit Nikolaus die Christus nachfolge zu 
bestehen. Wer Nikolaus begegnet, wird begeisten von seinem Eintreten fUr 
die Armen und Entrechteten, für die Unterdrückten und Verfolgten, für die 
Kinder und die Verleumdeten, er füh lt sich verantwortlich, in seinem Geist 
weiterzuwirken. Wer diesen Heiligen meditiert, der stößt, wie es Sinn der 
Meditation ist, zur Mitte vor, zu ChriStus und seiner BotSchaft von der 
Liebe. Denn Nikolaus ist die lebendige Ikone Christi."7 Nikolaus ist also, 
mit anderen Worten gesagt, der "indirekte Christus", der .mittelbare Chri-
stus", der .Christus im getreuen Abbi ld". Aufschlußreich ist es nun, daß 
bereitS im ältesten und zugleich bedeutendSlen Nikolaustext, der .Vita per 
Michaelem-, zwischen 750-850 entStanden', dieser Gedanke von der inni-
gen Christusbezogenheit des heiligen Niko laus auch schon unter verschie-
denen Bildern auftaucht. So heißt es etwa im Vorspruch zu dieser .. Vita": 
.Als glanzvoller Morgen der Gottesfurcht und Höhepunkt leuchtender 
Wundertaten erstrahlt uns der göttliche HoheprieSler Nikolaus. Alle ruft er 
zum Gotteslob zusammen. Durch die jährlich wiederkehrende Gedächtnis-
feier der Sonne der Gerechtigkeit (Mal 3,20) funkelt er selbst wie ein 
hellSlrahlender Morgenstern ... Deshalb wird jede Stimme, die Christus 
ehrerbietig ihre Liebe bezeugt, notwendigerweise veranlaßt, auch ihn zu 
besingen, und ermuntert, gleich nach GOtt ihn zum Beschützer zu haben.'" 
Nikolaus empfängt also vom Mensch gewordenen Gottessohn als der 
.Sonne der Gerechtigkeit" wie ein Morgenstern das Licht, er ist "gleich 
nach Gott" der Beschützer, den der glaubende Mensch anrufen soll. In 
derselben .Vita per Michaelem" wird im 18. Abschnitt nach der Schilde-
rung der Hilfe für die drei Mädchen ausgerufen: "Welch herzliche Güte des 
heiligen Mannes zu den Nodeidenden! Welch nutzbringender und edler 
Vorsatz des vollendet glücklichen Nikolaus! Er bekundet die Fürsorge 
seine r bis ins innerste Wesen hinein guten Seele, ein sichtbares Abbild der 
herzlichen Güte des Erlösers Christus zu uns."IO Hier ist jene Kennzeich-
nung fUr den Heiligen gebraucht, die wie keine andere ihn mit Christus in 
Verbindung bringt: .Ein sichtbares Abbild der herzlichen GUte des Erlösers 
Christus zu uns." Schließlich wird im i 1. Abschnitt über seine Bestattung 
bericht~t: .Sein teurer, mit dem Wohlgeruch der Tugenden gesalbter Leib 
wurde In der nach ihm benannten Kirche beigesetzt, und sogleich floß aus 
7 L. HEISER, Nikolaus von Myra _ Heiliger der ungeteilten Christenheit (Sophia 
Bd. 18), Trier 1978,100 f. 
, G. u. TH. SARTORY, a. a. Q . 96. 
, L. HEISER, a. a. O. 58. 
10 L HEISER, a. a. O. 65. 
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ihm angenehm duftendes Myronöl - jeder feindlichen und sch:tdlichen 
Macht bringt es Unheil , bewirkt jedoch rettende und Unglück abwehrende 
Heilung zur Ehre Christi, unseres wahrhaftigen GOtteS, der Nikolaus ge-
ehrt hat."" Hier sind es zwei Aussagen, die Christus und Nikolaus zusam-
menschauen lassen: Das Bild vom duftenden Myronöl, das an die .. Wohlge-
rUche der Heiligkeit" (40. Abschnitt) im Hinblick auf den Heiligen, der 
.. Wohlgeruch Christi" ist l2 , erinnert, sodann das Bild von der Ehre, die 
GOtt St. Nikolaus zukommen 11lßt. In den Texten der Liturgie nun wi.rd 
diese Zusammenschau von GOtt und Nikolaus vor allem in der Art und 
Weise gestaltet, daß der Heilige der große, sichere Fürsprecher ist. So heißt 
es von ihm: .. Mit welchen Ruhmeskr!inzen sollen wir unseren Hierarchen 
schmücken? Der da im Leibe wohnte zu Myra, doch im Geiste überall 
zugegen ist, für alle, die ihn von Herzen lieben: Er ist unser Beistand und 
Helfer, der Tröster der Betrübten, die Zuflucht aller Notleidenden, Säule 
der Frömmigkeit und Vorkämpfer der Gläubigen: denn um seines Mutes 
willen hat Christus des Teufels Anschläge zunichte gemacht und uns ge-
schenkt das große Erbarmen ["Il Der Mut des Heiligen war es offenbar vor 
allem, der Gottes .. großes Erbarmen" bewegte, den Satan zu überwinden. 
Der Mut des Bischofs von Myra war Anlaß für Christus, sich mit ihm so zu 
verbinden, daß die Fürsprache Erhörung fand. Ein anderer Text aus der 
ostkirchlichen Vigilfeier zum Fest des Nikolaus sagt aus: ,.Die Blüte der 
Hierarchen, den Ruhm der Väter, den Quell vieler Wunder, den großen 
Beistand der Gläubigen - kommt, ihr Festesfreunde, lasset uns ihn feiern 
in Lobgesängen und in Liedern, und laßt uns sprechen: Sei gegrüßt, Schüt-
zer der Stadt Myra, großer Vorsteher, unerschütterliche Säule, sei gegrüßt, 
hellstrahlender Leuchter, der mit seinen Wundem die ganze Welt über-
strahlt, sei gegrüßt, aller Betrübten göttliche Freude, aller Notleidenden 
mitleidiger Helfer. Und nun, aUseliger Nikolaus. höre nicht auf, bei Chri-
stus, unserem Gou, zu bitten, für alle, die in Glauben und in Liebe und 
immerwährender Freude dein hochfestliches Gedächtnis begehen."u Die 
Verbindung von Nikolaus und Gou erscheint besonders einprigsam in 
seiner Anrufung als .. aller Betrübten göttliche Freude" und in der Bitte an 
ihn, er möge nicht aufhören, .. Christus, unseren GOtt, zu bitten-. Schließ-
lich sei noch aus dem Bereich dieser Vigilfeier ein driuer Text vorgestellt: 
.Heiliger Vater Nikolaus, Salbgefllß des all heiligen Geistes: In Myra ver-
strömtest du göttlichen Wohlgeruch, und den Aposteln Christi wurdest du 
gleich: denn mit deinen Wundem durcheilest du die ganze Welt, erschei-
11 L HEISER, I . a. O. 75. 
n G.u. TH.SARTORY, I . I . 0 . 100-105. 
11 G. u. TU. SARTORY,a. I. 0 . 120. 
14 G. u. TH. SARTORY, I . I . 0 . 121 f. 
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neSt den Entfernten in der N:the. errettest die unschuldig Verurtei lten vom 
Tode. und befreiest wunderbar aus ihrer Not die Vielen, die dich anrufen. 
So befreie auch uns aus aller Not auf deine Fürbitte, die wir immerdar dich 
preisen. Dem Lob des Herrn galt in diesem Leben deine Fürbitte. heiliger 
Nikolaus. Er hat dich dafUr im Himmel verherrli cht: so bitte auch fUr uns, 
daß wir errettet werden."I ~ 
Aufgrund dieser Aussagen und vieler anderer, nicht genannter16, Stellt 
sich nun die Frage: Wie zeigt sich diese Verbindung von Christus und 
St. Nikolaus auf der großen Zahl der Nikolausikonen ? 
3. Das Verhältnis von Christus und St. Nikolaus auf den Nikolausikonen 
Ich möchte hier zwei Gruppen von Nikolausikonen im Hinblick auf 
diese Thematik unterscheiden: I. Nikol aus~Vita~rkonen, 2. Nikolaus~Por~ 
trät-Ikonen. 
Zur erSten Gruppe11 ist zu sagen: Hier erscheinen um das zentra le 
Porträt des Heiligen Szenen aus seinem Leben und seinem Wunderwirken. 
Mehr ode r weniger vollständig treffen wir hier auf folgende Szenen: Ge-
hurt des Heiligen, Taufe des Heiligen, der jugendliche Nikolaus heilt die 
verdorrte Hand einer Frau, der k.leine Nikolaus wird zu seinem Onkel, 
einem Abt, in die Schule geführt, die Diakonatsweihe des Heiligen, die 
Priesterweihe des Heiligen, die Bischofsweihe des Heiligen, Nikolaus rettet 
die drei Edelfräulein vor der Schande, der Heilige pilgert nach PaläStina, 
Nikolaus zerstört Götzenbilder, der Heilige geht zum 1. Konzil von Ni~ 
kaia, der Heilige rettet die drei gefangenen Generale, der Heilige rettet ein 
Kind vor dem Ertrinken, der Heilige heilt einen Besessenen, der Heilige 
bringt den von Piraten geraubten Knaben seinen Eltern zu rUck, der Heilige 
rettet den Priester Christophoros vom Tode, der Heilige rettet den Knaben 
Dmitrij aus der Seenot, der Heilige vertreibt den Teufel aus dem Wasse r, 
der Heilige rettet den Patriarchen Athanasius aus der Seenot, der Heilige 
erscheint Kaiser Konstantin im Traume, der Heilige kauft einen Teppich 
von einem armen Mann, der Heilige bringt den gekauften Teppich der 
Ehefrau des Verkäufers zurUck, der Heilige erscheint dem König Stefan 
von Oecani und unterweist ihn, Nikolaus heilt König Stefans Augenkrank~ 
heil, Nikolaus zerstört den Artemistempel, das Kornwunder, der Tod des 
Heiligen, seine Übertragung nach Bari. Bisher konnte auf keiner dieser 
15 G. u. TH . SARTORY, a. a. O. IH. 
16 K. MEISEN, a. a. O. 50-192. 
11 B. ROTHEMUND, Der heilige Nikolaus in der Ikonenkunn, Offenburg 1980, 46 Lj 
R. MüLLER/H. N. LooSE, Sankt Nikolaus _ der Heilige der 051- und Wenkirche, 
Freiburg - Basel- Wien 1982, )1-)5. 
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Szenen Christus entdeckt werden. Er, Christus, mußte immer als unsicht-
bar im sichtbaren Nikolaus anwesend .. mitgesehen" werden. Dies nicht nur 
aus dem Grund, weil eben grunds!ttzlich in Nikolaus Christus am Wirken 
war, sondern auch wegen der Art einzelner Wunder, die als solche schon 
einen indirekten Hinweis auf Christus und sein Wirken darstellen. Lothar 
Heiser hat auf diese Beobachtung eingehend verwiesen und, unter ande-
rem, hierfor das Wunder von der Hilfe in Seenot herangezogen. Er sagt: 
"Die Darstellung erinnert an die Stillung des Seesturms durch Christus 
(Mk 4, 35-41) und will wie jene ein Bild fOr die bedrohte und zugleich 
gesicherte Kirche sein. So erscheint Nilokaus auch mit der Heiligen Schrift 
unter dem Arm, dem Buch der Verheißungen. Mit der Rechten segnet er die 
ihm anvertrauten Seeleute und bannt die aus dem Meer und der Unterwelt 
aufbrechenden dunklen Mächte. Vertrauensvoll ist sein Blick nach oben 
gerichtet zu dem, der unsichtbar das Schiff begleitet und der Kirche verhei-
ßen hat, daß die Pforten der Hölle sie nicht überwältigen (Mt 16,18). 
Nikolaus ist das Symbol der bergenden Gegenwart Christi .. r• In ähnlicher 
Weise wird Nikolaus dann auch zur Symbolfigur in der Heilung der Au-
genkrankheit des Königs Stefan. Als .. Vertreter Christi" öffnet Nikolaus 
dem König die Augen, damit dem Herrscher durch Christus, das wahre 
Licht Ooh 1,9), die Frucht des Lichtes geschenkt werde: GUte, Gerechtig-
keit und Wahrheit. Heiser stellt treffend fest: .. Nikolaus ist der Lichttrllger 
Christi." r, 
Nun hat sich Mitte Januar 1987 ein interessanter .. ikonographischer 
Fund" ergeben. Der Verf. entdeckte in der G:1lerie Eduard Rotmann in 
Köln, St.-Apern-Straße 9, mehrere Tafeln einer im 19. Jahrhundert zer-
schnittenen Nikolaus-Vita-Ikone aus dem Ende des J 6. Jahrhunderu. Eine 
dieser Tafeln zeigt die Szene von der Heilung des Besessenen2o• Der Beses-
sene sitzt an Hals und Foßen gefesselt da, die Hände bittend erhoben. Vor 
ihm steht St. Nikolaus mit Buch. Er sieht nicht auf den Kranken. Er handelt 
auch nicht an dem Kranken. Er heilt den Kranken nicht. Vielmehr wendet 
er sich in einer Forbiuhaitung an Christus, der in leuchtend weißem Ge-
wande, das flatten, dasteht, dieses Flehen bereits erhört hat, denn er be-
rührt mit einem langen, roten Stab die Fesseln an deli Foßen des Besesse-
nen. Die Gestalt Christi erinnert in etwa an den Christus in der Unterwelt. 
Auch don ist sein Gewand weiß, auch don flatten es, auch dort wirkt er 
Befreiung von den Fesseln des Todes . Auf dieser Tafel wird, bisher einma-
li g feststellbar, Christus direkt als der Handelnde im Wirken des heiligen 
U L HEISER. a. a. O . 124 . 
•• L HEISER, a. a. O . 128. 
l a Derzeit befindet sich diese Ikone im Ikon~nkabinett d~r Abt~i KremsmOnster in 
OberöSl~rreich als Leihgabe. 
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Nikolaus vor Augen gestellt. Wir brauchen hier nicht ober einen indirekten 
Weg, wie den eines bestimmten Ereignisses, zu ihm zu gelangen. Eindeutig 
steht er als der vor uns, der eigentlich die Wunder wirkt - auch die des 
heiligen Bischofs von Myra. 
Nun zur Gruppe der Nikolaus-Porträt-Ikonen. Zu diesen rechnen wir 
all die Ikonen, die den heiligen Nikolaus frontal im Brustbild zeigen, 
angetan mit den WOrdezeichen des Bischofs, das offene oder geschlossene 
Buch in H!inden. Der Name .Ponrlit-lkone"' kommt daher, daß man fest-
stellen kann, daß diese Art der Nikolausikonen einen ganz bestimmten 
Gesichtsausdruck, eine immer wiederkehrende Physiognomie, also so et-
was wie ein Porträt zeigt. Jakobus Puckett hat in einem interessanten 
Aufsatz Ober Nikolausikonen dazu festStellen kOnnen: . Der Heilige wird 
auf den Ikonen ... als ein älterer oder in den bestenjahren stehender Mann 
mit Vollbart abgebildet. H!iufig hat er einen gOtigen Gesichtsausdruck. 
Werden ostk.irchliche Tafelbilder, auf denen der heilige Nikolaus abgebil-
det ist, aus verschiedenen Zeiten und verschiedenen Ländern bzw. Gegen-
den miteinander verglichen, hllt auf, daß die Darstellung des Hauptes sehr 
lihnelt, was oberrascht, da in dieser Konsequenz eine typische Standardisie-
rung selten bei Heiligen durchgefOhrt ist. Die abendländischen Nikolaus-
köpfe zeigen dagegen eine gewisse Vielfalt"21 Diese typische Standardi-
sierung wird von Puckett mit der Möglichkeit in Verbindung gebracht, 
daß hier so etwas wie die tatsächliche Wiedergabe der Physio-
gnomie des heiligen Nikolaus vorliegt. Erbegründetdies so: .. Als auf Anord-
nung von Papst Pius XlI. vom 29. April bis 9. Mai t 957 das Nikolausgrab in 
Bari geöffnet wurde und die Reliquien anthropologisch untersucht und 
auch fotografien. wurden, ergab sich zur großen Überraschung, daß - aJs 
Zeichnungen nach den relativ gut erhaltenen Gebeinen gemacht wurden -
der Kopf dem seit jeher auf den Ikonen dargestellten Standardtypus ent-
sprach."'u 
Ich möchte diese These nicht unterstützen, sondern einen anderen 
Grund for diese Typisierung angeben, den Versuch nämlich, auf diese Art 
und Weise im Antlitz des Heiligen aus Myra das Antlitz Christi aufleuchten 
zu lassen - und zwar immer wieder, in verschiedenen Zeiten und in 
verschiedenen undem bzw. Gegenden. Somit w!ire fOr die Nikolaus-Por-
trä.t-Ikone die Möglichkeit einer ständig wiederkehrenden indirekten Chri-
Slusikone gegeben. Lothar Heiser hat diese Beobachtung zumindest bei der 
Beschreibung der berühmten Nikolausikone im serbischen Kloster Decani 
auch gemacht und festgehalten: "Der thronende Nikolaus im Miuelfeld der 
t1 J. PuCKETT, Nikolausikonen, in: Ikonen I (1987) liefl 4, ISO. 
22 J. PuCKEIT, a. a. O. ISO. 
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Ikone ist bewußt dem Pantokrator Christus nachgebildet. In hoheitsvoller 
Haltung, bekleidet mit den bischöflichen Gewändern ... erscheint er als 
der königliche Lehrer. Segnend erhebt er die Rechte, deren Finger die 
griechischen Buchstaben IC und XC bilden, die AbkUn.ung für jesus Chri-
Stus. Auf dem Knie hält er das aufgeschlagene Evangelienbuch mit dem 
erSten Satz aus der lukanischen Bergpredigt. Als Stellvertreter Christi er-
scheint vor uns der Bischof: In seiner Vollmacht lehrt er das Volk und heilt 
seine Krankheiten, befreit von Leiden und Hunger - wie der Herr wird er, 
einer späteren Tradition zu folge, seines Glaubens wegen geschmäht und 
eingekerkert. Das Leben des Bischofs von Myra Ilißt sich nur als Abbild des 
Wirkens Christi beschreiben."u Das gleiche läßt sich auch beispielhaft 
sagen von einer Porträtikone des Heiligen, um 1500, die 1986 in Köln 
ausgestellt war. Diese Beziehung zu Christus wird hier noch verstärkt 
durch eine Silbenzata, die um den Hals des Nikolaus gelegt ist. Sie zeigt in 
drei Medaillons die Deesis: Christus Pantokrator in der Mitte, umgeben 
von der fürbittenden Maria undjohannes dem Täufer'. 
4. Christus und St. Nikolaus - die Einheit von Sender und Gesandtem 
In allen Ausdrucksformen ostkirchlicher Frömmigkeit und Liturgie er-
scheint Sc. Nikolaus als der große Bote Christi, der in seinem Namen und in 
seiner Vollmacht lehrt und Wunder wirkt. In ihm wird von neuem Wirk-
lichkeit, daß er, Christus, zunahm an Weisheit und Alter bei Gott und den 
Menschen, daß er mit göttlicher Weisheit die Zuhörer erbaute, daß er der 
HOter des göttlichen Bundes wurde und Nachahmer des wahren Hirten, 
daß er Kämpfer war gegen ungerechte Gewalt und Befreier aus Todesnot, 
daß er mit Freimut Herrscher zur Rede stellte und Kinder beschützte, daß 
er als Verteidiger der Menschenwürde fungierte und als Schutzpatron der 
Kirche aufstand, daß er Lichtträger wurde und Befreier vom Götzendienst, 
daß die Armen einen Anwalt erhielten und die jünger einen Halt, daß sein 
Tod kostbar wurde in den Augen des Vaters im Himmel. 
Diese Präsenz Christi in Nikob.us zeigt sich auf den Ikonen zunächst in 
einer zweifachen Form: In der Art, wie Wunder, die an Christus denken 
lassen, mit Nikolaus in Verbindung gebracht werden, wie in einem immer 
wiederkehrenden Typ des Nikolausantlitzes. EJ war oor allnn auch Sinn 
dieser Untersuchl4ng, dara14j a14/merltsam zu 11UJchen, daj "I4n Z14 diesen heU/m 
Arten einer PräJenz a14j den Iltonen eine dritte, bisher unbeltannte getrelen se~ 
nämlich dAs Erscheinen des das Wunder selbst wirltenden ChriS11lS am Besesse-
nen. wtfhrend St. Nilto/al4s die Bitte Z14 dieser Heil1411g Christ14s f)ortr4gt. 
U LHElSER,a.a.O.IOI. 
2' G. ARNOT.lkonen aus privaten Sammlungen. Köln 1986. S. 44. Nr. 21. 
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NORBERT FISCHER 
Die Zeitbetrachtung des Nikolaus von Kues 
in De aequalitate 
("Intemporale unitrinum tempus") 
Die Zeitbetrachtung des Nikolaus von Kues ist bislang kaum einer aus-
drü ckli chen Untersuchung unterzogen worden l , Dies li egt allerdi ngs ni cht 
daran , daß Cusanus nichts oder nichts Erwähnenswertes zum Thema 
"Zeit" gesagt hätte. Vielmehr sind die Fragen vom Ursprung des Endlichen 
in Ze it und Welt (principium)!, von der zeitlichen Ausdehnung (process us, 
continuatiop. von den Grenzen der Zeit (finitas, infinitas)4, von der Verän-
t Zu nennen sind Zo. B. :aber K. j ACOBI, Ontologie aus dem Geist "belehrten Nichtwis-
seM-, in: K. JACOBI (Hrsg.), Nikolaus von Kues. Einfuhrung in sein philosophisches 
Denken, Freiburg/MU nchen 1979, bes. 45; H. G. SENGER, Die Sprache der Metaphysik, 
a. a. 0., 94. Vgl. weiterhin W. BEIERWALTF..5, Denken des Einen. Studien zur neuplato-
nischen Philosophie und ihrer Wirkungsgeschichte, Frankfurt am Main 1985,368-384. 
In der Gesamtdarstellung des philosophischen Denkens des Cusanus von J. STALL-
MACH, Ineinsfall der GegenSlItze und Weisheit des N ichtwissens. Grundzuge der Philo-
sophie des Nikolaus von Kues, MUnster 1989, kommt die Zeit - zusammen mit dem 
Raum - vor allem im Zuge der Herausstel lung der .~umlichen und zei tlichen Bedingt-
heiten- zum Vorschein (150; vgl. auch 5 und 38; 71 f. werden aus anderen Zusammen-
hllngen Anklllnge an die hier vorgetragene Zeitinterpretation sichtbar). 
1 Vgl. z. B. die philosophisch-theologischen Stellen zum Weltanfang und dem Ur-
sprung der H eilsgeschichte in Oe docta ignorantia (die Stellenangaben zu den Schriften 
des Cusanu$ beziehen sich auf: N ICOIJI.I OE CUSA Opera O mn;., lussu et AUClOritate 
Academiae Heidelbergensis ad Codicun\ Fidem Edita , 1932 ff.; die Angabe der Numeri 
z.u Oe JOCla ignorantia folgt der Editio minor: Dt doeta ignorantia. Die belehne Unwis-
senheit, hug. von P. WILPERT, in der dritten, durchgesehenen Auflage von H . G. 
SENGER, Hamburg 1979; die Textkonstitution und Nummemangaben zu Dt aequalitate 
beziehen sich auf die vom Vf. gemeinsam mit Rudolf Haubst auf der Grundlage von 
Vorarbeiten von H elmut pfeiHer aus den Handschriften erarbeitete Textfassung fUr die 
H eidelberger Akademie-Ausgabe; die Übersetz.ungen der zitierten Stellen aus diesem 
Werk vom Vf.); hier vgl. z. B. De docla ignorantial c. 6 (h I,S. 13, Z. 2 1, n. 15), c. 10 (h I, 
S. 21, Z. 5. H., n. 28 f.) , c. 21 (h I, S. 42, Z. 19-23, n. 63), c. 24 (h I, S. 53, Z. 13 - 15, 
n. 84); 11 , c. 6 (h I, S. 79, Z. 12-15, n. 123), c. 10 (h I, S. 99, Z. 6, n. 155), c. 12 (h I, 
S. 104, Z. 8, n. 163); 111, c. 1 (h I, S. 122, Z. 1 f. , n. 188), c. 4 (h I, S. 130, Z. 14, n. 203), 
c. 9 (h I, S. 146, Z. 3-5, n. 233). 
1 Zum Beispiel Deconitcturis I, c. 11 (h 111 , n. 56, Z. 21 f.); "Tempus enim ad aevum ita 
pergit, cui numquam, quamvis accesserit continue, poterit adaequari." Vgl. ebd. 11, c. 7 
(hlll ,n. 108,Z. 1-3) . 
• Vgl. die modern anmutenden Überlegungen zum "processus in infinitum" in Oe 
docta i,fnorantia 11, c. 1 (h I, S. 63, Z. 23-S. 64, Z. 7, n. 96); Ein "transirus in infinitum" 
bzw .. em ,.proces.sus in infinitum- sei nicht möglich, weil gegenüber jedem gegebenen 
Endh~h.en stetS elll Größeres oder Kleineres möglich ist: .. tune patet, quod dalO quocum-
que flllllO semper eu maius et minus sive in quantitate aut virtute vel perfectione et 
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derung (aher:nio, variatio)~, von Bewegung und von Ruhe (motus, quies)', 
von der Zeitmessung (mensuraY und sch ließlich die Frage des Verhä ltnisses 
von Zeit und Ewigkeit (tempus, aeternitas)' im Werk des Cusanus immer 
wieder anzutreffen . Diese Zeitbetrachtung hat gemäß dem angedeuteten 
Rahmen, in dem sie steht, theologische', kosmologische 1o und anthropolo-
gische Aspekte. 
Wenng leich die Äußerungen des Cusanus z.um Zeitproblem öfters mehr 
bei l!l.ufig auftreten, so gibt es in seinen Werken insbesondere an einer Stelle 
auch eine konzentrierte, systematische Betrachtung, nämlich in De lJeqUlJ/i-
la/eil. Was don als "visio temporis· oder "consideratio temporis" bezeich-
net wird, soll im Mittelpunkt der folgenden philosophischen überlegungen 
stehen. In di esen Überlegungen wird vor allem der anthropologische 
Aspekt der cusa ni schen Zeitbetrachtung hervorgehoben, dessen theologi-
sche Bedeutung tei ls aus dem Resultat sichtbar wird, teils - fUr die inshe-
ceteris neceuario dabile." Dazu vgl. I. J<.Ar.rr, Kritik der ~inen Vernunft, 8 513 H., 
545H. 
'Vgl. z. ß . ~docta ;gllOrant;a JII ,c. J (h I, S. 128, Z. 11 H., n. 201) oder [)tcon;~ctum 
I, c. 9: "Oe unilate et alteritate"; vgl. sodann die ~Explicatio" in c. 10, die den Sachverhalt 
auch auf das Zeitproblem bezieht (bes. n. <4<4 und <45). 
, Vgl. z. B. ~ docta ;gllorantia I, c. 10 (h I, S.20, Z. 10, n. 27), c.23 (h I, S. <46 L, 
n. 71-73); 11, c. 10 (h I, S. %-99, n. 151-155), c. 12 (h I, S. 1091, n. 173 f.); 111, c. 3 
(h I, S. 127, Z. 7-13, n. 199),c. 6 (h I, S. 137, Z.6 H., n. 217),c. 10(h I, S. 1<49, Z. 22 H., 
n. 240; S. 150, Z. 24 H., n. 242). 
7 Vgl. z. B. lk docta ;gnorant;a I, c. 16 (h I, S. 32, Z. 11 -15, n. 45); Dt coninturis I, 
c. 1, (h lII,n.5,Z. 13-16) . 
• Vgl. im ersten Buch von Dt JOCIa ignorantla z. 8. bes. c. 7-10 und c. 20-26; im 
zweiten Buch c. 1-5 und c.. 8-10; im dritten Buch c. 3 und c. 5-10. 
, Hier spielen die Schöpfungstheologie, die mystische Theologie (vgl. z. B. Dt fJüiont 
Dej 8, n. 29; Z!lhlung nach: NIKOU.US von KUES. Textauswahl in deutlicher überset-
zung, c,e visione Dei. Das Sehen Gottes, Deuuche übersetzung von H. PfEIFFER, Trier 
1985; don ist der Gedanke eines "intemporale tempus" als des "perfecrum tempus" der 
Sache nach schon vorausgesetzt) und die Eschatologie eine Rolle. 
10 Dabei lassen sich wiwerum durchaus modeme Fragestellungen verfolgen; vgl. z. 8. 
R. HAUBST, Nikolaus von Kues und der Evolutionsgedanke, in: Scholastik 39, 1964, 
481-494. 
11 Vgl. z.8. aber auch Dt con;returü I, c.8 (h 111 , n. 3J f.) mit überlegungen, die 
teilweise schon in die Richtung der Zeitbetn.chtung von Dt atquaJitatt weisen; weiterhin 
z. 8. Dt fJjJjont Dt, 8 (n.29); Dt Iwlo globl 11 (n.92-95; vgl. pi, fol. 1649 _165'; 
Nummern nach der Übemlzung von G. von 8REDOW, Das Globusspiel, Hamburg 
1978); von der Stele heißt es don: .Complicat ... complicationem temporis" (n. 92), die 
Seele sei ~5upra tempus· (n. 95); die Doppeltheit dieses Begreifens des Verhllitnisses von 
Zeit und Seele kann im Sinne des ~intemporale tempus· von ~ atqualitatt ausgelegt 
werden; sodann die Predigt ~Ubi Ut qui natus eu" (vgl. er I, 2/5, Heidelberg 1937, 
84 H., bes. 90); zu Dt fJf1Iat;ontl sapimtiat vgl. H . SCHNARR, Modi essendi. Interp~ta­
tionen zu den Schriften Oe doaa ignorantia, Oe coniecrurls und Oe venauone sapienuae 
von Nikotausvon Kues, MOnster 1973,00. 101 H. 
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sondere an das Vorgehen Augustins anknüpfende Trini~tstheologie12 -
auf der Hand liegt. Eine den Gesamtbereich der cusanischen Zeitbetrach· 
tung erfassende lnterpretation ist also eine Aufgabe. die ober die jetzt 
vorgelegte Untersuchung hinausreichtll. 
Gemäß der Zeitbetrachtung des Cusanus in De aequalitate wird die 
menschliche Seele selbst als Zeit ausgelegt, als nichtzeitliche Zeit, die aber 
in ihrer Nichueitlichkeit dennoch nicht Ewigkeit ist l4 • Die Seele, die Zeit 
ist und sich nur im Medium der Zeit bewegen kann und sich infolgedessen 
durch das Eingehen in die Zeit verwirklichen soll, sucht jedoch zugleich die 
Ruhe von der Veränderlichkeit der Zeit. Die menschliche Seele bewegt sich 
- als .. Wahrheit im Werden"IS _ in solcher Weise handelnd in der Zeit, 
daß sie die Zei tlichkeit in Richtung auf die Ewigkeit Gottes, in der sie 
zudem ihren Ursprung erkennt, zu oberformen und zu bewahren trachtet. 
Als Leitwon for die cusanische Zeitbetrachtung und das cusanische Den-
ken insgesamt kann dementsprechend das .. quietem attingere- gelten, das 
schon am Beginn von De docta ignorantiagenannt wird. 
Wer die Ruhe zu erreichen sucht, scheint die Zeit verlassen zu wollen, 
scheint weltflochtig zu sein. Damit zeigt sich auch im Denken des Nikolaus 
von Kues ein Problem, das sich in den an Platons Philosophie anknüpfen· 
den Traditionen in unterschiedlicher Weise immer wieder gezeigt hat. Wie 
wenig aber ein Vorwurf der WeltflUchtigkeit schon Platon treffen konnte, 
der doch seill Denken und Handeln in weiten Bereichen gerade den Fragen 
der Weltgestaltung gewidmet hat, so wenig könnte auch CU5anu5 von 
einem solchen Vorwurf getroffen werdenI •. Allerdings haben ihn die zahl· 
reichen, von ihm übernommenen öffentlichen Aufgaben und Ämter nicht 
12 Dementsprechend .... ird als einziger der "doctores· der Theologie "magnus Augusti-
nus· namemlich genannt (Dt /JeqN41it/Jte n. 25). 
1) Der Vf. dieser Darstellung hat die Absicht, die genannte Aufgabe im Auge z-u 
behalten. 
14 VII. Dt /JeqN41iwe n. 14: ,.Adhuc anima videt se eue intemporale tempus." Ebd.: 
.. Unde videt se anima non esse aetemitatem, eum sit tempus, licel intemporaliter.- Dies 
gilt auch unter der RUcksicht, daß die Seele als Erinnerung, ErkenntniS und Wille 
aU5gelegt .... ird (n. 26: "Vides sic animam esse memoriam, intellectum el voluntatem in 
sc-), da z-usleich gilt (n. 11): "Nominal praeteritum memoriam, pracsens intellectum, 
futurum voluntalCm.- Von daher ist sichtbar, daß Cusanus die Seele nicht in einem Sinne 
Z~it nennt, wie Zeit als Ahidens gemlS der Aristotelischen Kategorienlehre z.u vente-
hen .... Ire. 
IS VII. W. DUPRt, Menschscin und Mensch als Wahrheit im Werden, in: MFCG 16, 
1984,J IJ-124. 
I. FUr das Handeln PlalOns hat Syrakus, fUr das des Cusanus Brixen eine sisnifikante, 
.... enn .. leich Iroßcn~ils negativ zu bewertende Bedeutuns. Die Teilnahme am Basler 
KonZIl und den Unlonsverhandlungel'l, bcsonden aber die Legauonsreise nach [)c,utseh-
land .... aren hingegen Aktivit5ten, die gewiß auch positive Aspekte boten. 
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so ausfüllen können, daß er darüber das Wesentlichere, die menschliche 
Suche nach der Ruhe, vergessen h:lttel 1• Cusanus hat seine Existenz in der 
Spannung zwischen dem Hingegebensein an die Zeit und dem ZurUckge-
zogensein von der Zeit zu halten gesucht. Damit wird gewissermaßen in der 
gelebten Existenz eine Facette des hier zu erläuternden Begriffs des .. intem-
porale tempus", der nichtzeitlichen Zeit, sichtbar, der Zeit also, die Niko-
laus von Kues mit der menschlichen Seele identifiziertlI. 
Cusanus steht, wie im Gesamtduktus seines Denkens, auch in bezug auf 
die Zeitfrage in der Tradition der platonischen Philosophie. Deswegen 
wird der Interpretation der cusanischen Zeitbetrachtung im folgenden eine 
Skizze des problemgeschichtlichen Hintergrundes vorausgeschickt". 
l. Zur Geschichte des Zeitproblems in der Tradition der platonischen 
Philosophie 
Auf den ersten Blick läßt sich das Zeitproblem in der Philosophie 
Platons - bis auf wenige Ste llen vor allem seines Spätwerks - nicht 
eindeutig ausmachen20• PI:uon ist gleichwohl auch in dieser Frage von 
bestimmendem Einfluß gewesen. Wer an die Geschichte des Zeitproblems 
in der alten Philosophie denkt, kommt indessen vermutlich zunltchst vor 
allem auf Gedanken des Platonschülers Aristoteles und später des Kirchen-
vaters Augustinus zu sprechen21 • Dennoch muß gerade im Blick auf die 
Zeitbetrachtung des Nikolaus von Kues auch schon etwas zu Platon gesagt 
werden, weil schon der Rahmen der überlegungen - Zeit sei Abbild, Bild, 
11 Vgl. z. B. &""0 VIII (h XVI, S. 146 ff.) mit Bemerkungen zur .vita actin" und zur 
.vita colllemplativa"j hierzu vgl. R. HAUBST, Ein Predigtz.yklus des jungen Cusanus 
ober t:ttiges und beschauliches Leben, in : MfCG 7,1969, 15-46. 
11 Vgl. dagegen K. JASPERS, Nikolaus Cusanu5, München/Zilrich 1987 (19M), 158: 
.Der Größe der SelbSigewißheit des Cusanus entSpricht nicht seine Lebenswirklichkeit, 
von der wir spller berichten. Die Wahrheit seiner herrlichen Sitze wllre tiefer, wenn sie 
aus dem Allgemeinen in die Geschichtlichkeit der je einzelnen, seiner eigenen menschli-
chen Existenz sich hineinwagen würde. Cusanus ist zu gewiß, zu eindeutig in den bloß 
allgemeinen Sitzen. Und doch spricht er mit ihnen die Aufgabe des Menschen großanig 
aus." 
l' Die nebenbei eingefügten i1berlieferungsgeschichtlichen und quellenanalytischen 
Bemerkungen sind demgegenilber in dieser an der Sache orientienen Darstellung nur als 
erste Hinweise zu verstehen. 
20 Natürlich ist das Problem des Werdens und der Verinderlichkeit, des Vergehens 
und des Überdauerns der Verglnglichkeit (insbesondere in der Frage nach dem fon-
dauern der Seele über den Tod hinaus) auch bei Platon gleichsam allüberall gegenwlnig. 
Die Zeitproblematik rückt aber ausdrOcklich erst im 7i",dios in den Vordergrund des 
Interesses (nach Vorspielen in der Polittid und im Po/itiJtos). 
21 Vgl. aber auch PLonN, Enneade III 7j dazu: PLoTIN, Ober Ewigkeit und Zeit 
(Enneade 111 7), übers., eingel. und komm. von W. BEIERW .... lTIS, frankfun am Main 
'1981. 
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Nachahmung, Ähnlichkeit der Ewigkeit - aus der platonischen Philoso-
phie herrühnll. VOll Platon ist bekannt, daß er diesen Zusammenhang von 
Zeit und Ewigkeit im Sinne einer zyklischen Geschichtsvorste llung aus-
legt!}. Weniger bewußt ist den meisten Interpreten Platons, daß er z.umin-
destens in der Übertragu ng des zyklischen Charakters der Gesamtge-
schichte auf die Geschichte des ei nzelnen Menschen - hier wird gewöhnli -
cherweise von der Seelenwanderungsleh re (oder besser: der Wiedereinkör-
perungslehre) gesprochen - vie l eher z.u ei nem linearen Geschichu modell 
neigt. Konkret gesprochen heißt dies, daß er den Weg des Menschen und 
der menschlichen Seele nicht in unendlichem Wechsel immer neuer Einkör-
perungen sieht, sondern daß dieser Weg des menschlichen Weltdaseins 
zielgerichtet ist und also einmal ein Ende hatH . 
Insofern ist auch in dieser Hinsicht ein Gleichklang zwischen Platon 
und jenen der späteren Denker gegeben, die zugleich im christlichen G lau-
ben stehen und von diesem Glauben her auf eine abso lute Zukunft in Gou 
hoffen. Hervorzuheben ist aber, daß Cusanus hier insbesondere z.we i Aus -
drücke - näm lich llf.·ta~UlS und ~uhpVl1t;U - au fgreift, die scho n bei 
Platon trotz ihrer Unsche inbarkeit ausschlaggebende Bedeutung in der 
Ze itfrage haben, indem sie den allgemeinen - durch die Abbi ldlichkei t der 
Zeit bestimmten - Rahmen des Ve rh ältnisses vo n Ze it und Ewigkeit präzi-
sieren. Diese Ausdrücke treten bei Cusanus, wenngleich in modifiziertem 
Sinn, als .. inter" und als .. subito" aufV. Indem sie einerse its fUr das .. Zwi-
2Z VBI. 1i_ioI37 c fL 6:yaA.t.ta, nap6.&tYI"l, d1CW, ~l~T)O~. 
U Vgl. Polit~iA S46:1 rr.; Poli/i!tQS 269 c rr.; ~u ~achten in abcr auch, d:lß die Welucit, 
d~r «{w .... nach dem 1i_iol einen Anfang hat (vgl. 37 d, 38 b), als von dcr Ewigkcit des 
Elncn gem!loß dcr Zahl fonschreitendcs Abbild , du Zeit gen:lnnt wird. 
24 Vgl. das zehnte Buch der Polittia, wo die neuen Wicdereinkörperungen im ZUS:lm-
menh:lng mit den vorm:aligen l.cbcnsverwirklichungen Stehen und so dcn alten Weg der 
Seelc - wenn :luch in verschlungcner Weise _ fonJohren . Vgl. d:arUber hin:lus insbe-
sondcre :auch den Phaidon, wo von einer Wiedereinkörpcrung dcs Sokr:ate5 kcinc Rede 
ist, sondern vom Eingehcn in die schönenn Beh:ausungen - und von dcr Gcf:ahr des 
vö!ligen Unterg:angs im Tod. liien.u vgl. mein Buch, Augu5tins Philosophie der Endlich-
keu. Zur systematischen Entf:altung 5Cines Denken) :aus der Geschichte dcr Chorismos-
Problcmuik, Bonn 1987,00.61 H.; weitcrhin mcinen Aufs:au, Philosophieren :als Sein 
~um Todc. Zur Intcrpret:ltion von PI:atons Ph:lidon, in: Freiburgcr Zeitschrift fOr Philo-
sophic und Theologie 37, 1990. 
lS Vgl. Symposion 202:a ff. 
J' Sympol;on 210 e und: Sitbtnter 8,;q34 1 c. Auch fOr du .nunc" der Ewigkeit hu er 
ciie Vorbereitung geliefen; vgl. 1i"",ioI37 d. 
v Oie Bedcutung dicscr AusdrUcke ist ~i PI:aton und bei Cusanu$ nicht völlig dek-
kungs,leich, insofern PI:aton in der PI01~lichkeit mehr an einc unvorhergeschene göttli-
che Wtrkung denkt, Cusanus hingegcn:an dic Nichueitlichkcitdcr .opcratio" des .intel-
leaus :ab organo sepantus· (vgl. Dt .tq~ljtAte n. 14). Der Sache nach schließt sich 
C;:us:an.us hier eher Aristotcles, Dt Ani_ r, 429:a 10 H., :an (bes. HO a 17 H.). Dennoch 
hegt dlc o. g. Stelle :aus dem SitlHnttn Bri~f:luch :auf dieser Linic. 
174 
schensein" und andererseits fUr die .. Plötzlichkeit" stehen, repnsentieren 
sie damit beide wesencliche Grundcharaktere der Zeitlichkeit. 
Der Mensch ist nach Platon das durch seinen Möglichkeitscharakter 
bestimmte Zwischenwesen, das in der Zeit seines Lebens durch Weisheits-
streben und Gerechtigkeit die Verähn lichung mit GOtt suchen kann und 
soipi. Durch diese se ine zeitliche Verwirklichung kann der Mensch in der 
Welt ei n 6al}.l6vl~ aVlip werden, ein nach Gerechtigkeit strebender, philo-
sophischer Mensch, oder auch - im Versäumen der ihm gegebenen spezi-
fi schen Mög li chkeiten - ein po.vauo~, ein ungeistiger Mensch, der nur 
auf seine handgreiDichen Voneile bedacht ist. Der 6o.l}.l6vl~ aVlip kann 
nach Platon das Ziel des menschlichen Daseins allerdings keineswegs 2IlIein 
aus eigener Kraft verwirkJichen. Der exemplarische Fall Platons für die 
Stärke und für die Schwäche des philosophischen Menschen ist Sokrates, 
der trotz seiner Weisheit und Gerechtigkeit - nach innerwehlichen Maß-
stäben geurteilt - völlig gescheitert ist. Der Mensch ist demnach im Zuge 
seine r Bemühungen um die Verwirklichung vollkommener Gerechtigkeit 
auf die Sela 'tUxTl oder Sela }.lo(pa angewiesen, also auf ein göttliches 
Geschick, das unverfügbar ist und insofern, wenn es eintritt, für den Men-
schen plötzlich kommtH ... Zwischensein" und "Plötzlichkeit'" sind damit 
nach Platon die entscheidenden Modi des Auftretens der Zeit auf dem 
Wege des Menschen zu seinem Ziel. Diese Modi hat Cusanus in seiner 
Zeitbetrachtung aufgegriffen, wenn auch in teilweise abgewandelter Form. 
Aristoteles hat die Zeitproblematik zunächst vorrangig in ihrer kosmo-
logischen Bedeutung untersucht, die in der Spätphilosophie Platons - vor 
allem im 7imaios - schon sichtbar geworden war. In der Linie der Spät-
philosop hie Platons lO geht es Aristoteles vor allem um das Phänomen der 
Bewegung, um das Problem des Werdens. Dieses Problem löst er in der 
Auseinandersetzung mit den zenonischen Paradoxien durch den Begriff 
des O'uv&X~. der von Cusanus in dem Ausdruck des .. continuum" aufge-
griffen wird}1. Aristoteies bestreitet die unausgesprochene Grund2lnn2lhme 
Ja Vgl. 'TM"itttoJ 175 b fe., bes. 176 a-c. 
H Vgl . PrJJittill 499 a ff. ; z.u diesen Fragen der Platoninterpretation vgl. meinen Auf-
satz, Menschsein als MOglichsein. Platons Menschenbild angesichu dtr Paradigme.n-
diskussion in der Platonforschung, in: Theologische Quarulschnft 170, 1990,13-41. 
)Q Die Tauache, daß Pluon in der Auseinandersetzung mit der SeinJlehre des Eleatis· 
mus und der Flußtheorie der Herakliteer gleichsam die Mitte sucht, ..... ird deutlich in 
'fbtdittlOJ 180 ej haue Platon sich im "TbtAi'ttOJ noch gescheut, Parmenides zu kritisieren 
(vgl. 183 e ff.), so f:t llt diese Rücksicht mindestens mit dtm Sophism(vgl.l44 b ff.); l.um 
Problem der Zeit in der Philosophie Platons vgl. insgesamt: G. BöHME, Zeit und Zahl. 
Studien l.ur Zeiuheorie bei Pluon, Aristottles. Leibniz. und Kant, Frankfun am Main 
1974. 
11 Vgl. z.. B. AriStOteIes, Ph)',.,k G, 118 a 1] und 219 a 10 H. 
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Zenons in bez.ug auf das Wesen des Kontinuums. Die bekannten zenoni-
schen Paradoxien - beispielsweise die Argumentation, daß AchilI die 
Schildkröte nicht z.u oberholen vermagJ2 - senen einen Begriff des Konti-
nuums voraus, nach dem dieses aus Punkten z.usammengesetz.t se i, in die es 
auch wieder aufgeteilt werden könnte. Die Annahme dieser Voraussetz.ung 
wird infolgedessen von Aristoteies ausdrUcklich bestritten: Die Zeit kann 
sich nicht aus Jetztpunkten zusammensetz.en1l• Wenn die Zeit nicht so in 
Jetztpunkte zerlegt werden kann , daß sich als Produkt dieser Teilung 
gleichsam seiende Zeitatome ergeben, dann ist zugleich klar, daß die Zeit 
keinen fixierbaren Anfang haben kannH • Dennoch wird die Zeit nun nicht 
als aktual Unendliches gedacht, so daß die Weltzeit auch schon nach der 
Lehre des AristoteIes _ trotz der Annahme ihrer Anfanglosigkeit - in 
einem Abhängigkeitsverhä ltnis zum unbewegten Beweger stehtls. 
Die Zeit ist nach Aristoteies also ein Kontinuum, das bis ins Unendliche 
hinein teilbar und zUrOckverfolgbar ist, ohne aber aus unendlich vielen 
realen Teilen als unendlich Großes zu bestehen. AristoteIes vermeidet da-
mit sowohl die Vorausseuungen der Paradoxien Zenons als auch eine 
Kosmologie, die sich von vornherein gegen den Gedanken der Bedingtheit 
und Gewordenheit der Welt sperrt. Dies gelingt ihm durch die Herstellung 
einer Beziehung zwischen Zeit und Seele~ . Wenn das Kontinuum teilbar 
ist, obgleich es nicht aus Teilen besteht, dann muß es eine Instanz geben, 
die teilend und messend an das Kontinuum der Zeit herantritt. Auf die 
selbstgestellte Frage, welche Folge die Nichtexistenz. der Seele fUr das Sein 
der Zeit hätte, antwortet Arinoteles, daß es keine Zeit gäbe, wenn keine 
Seele oder eine andere [nstanz existierte, die zu zählen vermöchte. Die 
Seele ist so gesehen schon nach Arinoteles gewissermaßen die Zeit der Zeit. 
ohne selbst zeitlich zu sein)'. 
II VgLAriuoteles, PhytiJtZ. 219 b 5 H. 
H Vgl. PhysiJtL\. 2111 a 6. 
34 Vg1.PhysiJtZ,236a 14. 
ll. VgI; PhyJiJte, 256 b 24; vgl. hierzu E. BEHLER, Die E~igkeit der Welt. Problemge-
sC~ I~htllche Un~ersuchungen zu den Kontroversen um We1unfang und WeItunendlich-
keIt In d~r arabischen und iüdischen Philosophie des Mittelalters. I. Teil: Die Problem-
stellung.1n der arabis:ehen und iüdischen Philosophie des Miuelah.ers, MUnchen/Pader-
born~,en 1965 .. ~I AristoteIes zeigt sich also schon der Grundriß der Losung Kanu, 
der keine raumzellhche Unendlichkeit der Welt annimmt die sie selbst zum Absoluten 
macht, !o~dern di~ Möglichkeit eines "regrenus in indcfi~itum·, der die Bedingtheit des 
raumzenlichen Seins der Welt offenhllt (vgl. Kritik der reinen Vernunft, B 5<45 ff. und 
5117 H., bes. ~'H, ~o das "SteU bedingte Dasein der Erscheinungen" als Aurrorderung 
y~rsta~dcn .~~rd , "uns nach etwas von allen Erscheinungen Unterschiedenem, mithin 
clnem Intelllgibelcn Gegenstande umzusehen, bei ~elchem diese Zufllligkeit aufhöre"). 
:w; Phy$iJt.:1, 22la 16 f . 
. 17 ~gl. den Hi.n~eis von W. WIELAND, Das Kontinuum in der Aristotelischen Physik, 
m: Die Naturphilosophie des AriSloteles hng. von G. A. SEECK, Darmstadtl975, 21111. 
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Augustinus hat - trou. seiner theologisch motivierten Ausgangsfrage 
diese Linie der Zeitaus legung der Sache nach teilweise fortgeseu.t, 
teilweise alle rdings auch in eine neue Richtung gelenkt. [n der Zeitanalyse 
des Xl. Buches der Conjmiones beginnt zunächst auch er - wie AriStOte-
Ies)' - mit der skeptischen Erwägung, daß die Zeit Oberhaupt nicht sei, 
kein Sein besiu.e, weil die Vergangenheit nicht mehr, die Zukunft aber 
noch nicht sei: .. Praeteritum enim iam non ,est' et futurum nondum ,est'.-J9 
Ebenfa lls wie Aristoteles hält er darüber hinaus fest, daß auch dem Jeu.t-
punkt der Gegenwart kein Sein zuzusprechen sei: .. praesens aUlem nullum 
habet spatium:60 Der somit hervortretende Wesensz.ug der Zeit scheint 
ihre Flochtigkeit zu sein, die Tatsache, daß sie zum Nichtsein tendiert: 
"quia tendit non esse."41 Von diesen skeptischen überlegungen läßt sich 
Augustinus jedoch nicht mitreißen. Ähnlich wie Aristoteies rekurriert er 
deswegen auf die FaktiziUt der Bewegung, auf die Tatsächlichkeit des 
zeitlich Seienden, sofern es herankommt, in der Zeit ist und dann vergeht. 
Zeit hätte kein Sein, wenn nichts herankäme, in die Gegenwart trlte und 
aus ihr verschWltnde41• 
In der Bindung des Seins der Zeit an die Seele geht Augustinu5 aber 
noch wesentlich weiter als Aristoteies, indem er die Seele nicht allein als 
Bedingung des Seins der Zeit versteht, sondern die Zeit schließlich mit der 
Seele identifiziert. Der Weg, der zu dem Ergebnis fOhrt, das Cusanus später 
aufgegriffen und weitergeführt hat, beginnt mit der Feststellung, daß die 
Zeit doch ein Sein im Bewußtsein habe. Wenn auch das .. ergangene Seiende 
.. nicht mehr- ist, so erinnern wir uns doch gleichwohl seiner; wenn auch das 
zukünftige Seiende .noch nicht- ist, so stehen wir dennoch in der Erwar-
11 Vgl. Physik 6.,217 b J) - 218 a). Diese Stelle übersetZt H. WAGNER so (vgl. 
Arinoteles, Werke in deuucher Obersenung, Physikvorlesung, Berlin '1979, 109; 'Z.ur 
Verdeutlichung de5 von ArislOules gesehenen Problems ist in der Übersetzung der 
vorausgehende Satz mit aurgenommen): .Der skeptische Gedanke, welcher der Zeit 
Realitlt oberhaupt abstreiten oder ihr doch nur eine dunkle und abge5chwlchu ReaJitJt 
zuerkennen möchte, stUtzt sich aur folgende Übtrlegung: Das eine Stück der Zeit in 
vorbei und in nicht (mehr), das andere StUck kommt erst und iSt noch nicht; und aus 
diesen StUcken belteht ;ed .... ede Zeit, ob die eine unendliche Zeit od~r irgend~in Zeitab-
schnitt: .... as aber aus Nichueiendem besteht. Kheint keinerl~i Sein besitzen zu können." 
~ Vg!. Co"jwionnXI, 111 (Augustinu5.Sullen werden nach den Richtlinien des Augu-
stinus- Lexikons. hrsg. von C. MAYER, BasellStuugan 1986 ff. zitien). Zur Augustini-
schen Zeitanalr.se vgl. z. B. K. GLOY, Die Stroktur der Augustini.schen Zeittheorie im XI. 
Buch der Con euiones, in: Philosophisches Jahrbuch 95, 191111; 72-95; G. HAfFfNER, 
Bemerkungen zur augustinischen Frage nach dem Wesen der Zeit im XI. Buc.h der 
Confessione5, in :Theologieund Philosophie 6), 191111.569-5711. 
60 Co,./tss;o"n Xl, 20. 
41 Co"ftJJitmn XI, 17. 
"2 Vgl. CO"ftJJ;O"tS Xl, 17. 
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tung seiner Ankunft; wenn auch der Jetztpunkt der Gegenwart keine Aus~ 
dehnung besitzt, so erleben wir trotzdem die Gegenwart in jedem wachen 
Augenblick unseres zeitlichen Daseins. Die Zeit hat also Sein, und zwar in 
der "memoria", in der .. exspectatio" und im "concuitus".lm Bewußtsein ist 
die Zeit als Gegenwart des Vergangenen in der Erinnerung, als Gegenwart 
des Zukünftigen in der Erwartung und als Gegenwart des Gegenwärtigen 
in der AnschauungH . Augustinus fuhrt die überlegung an diesem Punkt 
jedoch noch einen entscheidenden Schritt weiter, so daß sch ließlich sein 
Nachdenken über den Menschen insgesamt durch die Zeitproblematik 
bestimmt wird. Wenn das Sein der Zeit fUr sich selbst betrachtet nicht 
erkannt werden kann und insofern fUr die Seele also zur Nichtigkeit ten· 
diert - . nicht ist", wie Augustinus sagt - , die Zeit aber durchaus im 
Bewußtsein ein erfaßbares Sein hat, dann ist dieses der Zeit Sein verleihen· 
de Bewußtsein dennoch selbst wiederum durch die im Bewußtsein erschei· 
nende Nichtigkeit der Zeit bestimmt und zersplittert gleichsam in ihr: .at 
ego in tempora dissilui."H Die einzige Chance des Menschen, dieser Nich· 
tigkeit zu entgehen, besteht für Augustinus folglich in der Hoffnung, daß 
die Zersplitterung Olm Ende der Zeit in ein Ganzes gesammelt45 und in der 
Ewigkeit Gottes bewahrt werde"'. 
Soweit sei zur Reflexion der Zeit in der Tradition der PlatOnischen 
Philosophie gesprochen, wie sie dann in der Zeitbetrachtung des Nikolaus 
von Kues wirksam wurde. Bevor auf das Zeitproblem eingegangen werden 
soll, werden einige Bemerkungen zum Ansatz seines Oenkens überhaupt 
vorausgeschickt. 
n. Das Zeitproblem innerhalb der Grundkonzeption des Cusanus 
Als Grundbegriffe fUr die Metaphysik des Cusanus gelten mit Recht der 
Ineinsfall der Gegensätze (coincidentia oppositorum), die Einfaltung und 
die Ausfaltung (complicatio, explicatio), die Einheit (unitas), die Anders· 
heit (aheritas>, Endlichkeit und Unendlichkeit (finitas, infinitas>, als 
Grundbegriffe fUr seine Erkenntnislehre beispielsweise das belehne Nicht· 
wissen (dOcta ignorantia) und die Mutmaßungskunsl (ars coniecturalis). 
Oie Zeit scheint im Rahmen dieser Grundbegriffe zunächst nur das sein zu 
können, was als das Entgegengesetzte im Ineinsfall der Gegensätze auf7.u· 
heben, zu überwinden ist, was in bezug auf Sein und Erkennen einen 
u CorrfossioMsXI,26. 
H Corr!tss;orrts XI, 39; daraus folgt (tbd): .tcce dinentio est vita mu-; hierzu vgl. 
!"einen Aufsatz, Sein und Sinn der Zeitlichkeit im philosophischen Denken Augu5linJ, 
m: Revue des tludes Auguniniennes 3],1987,205- 234. 
45 eo .. jtuio .. tsXI, ]8. 
'" Co"jtssio"tsXI, 40. 
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Mangel aufweist. Das Sein der zeitlichen Dinge (temporalia) erscheint 
dementsprechend in zahlreichen Äußerungen des Cusanus - jedenfalls auf 
den ersten Blick - als ein defizienter Seinsmodus. der auch verhinden. daß 
die .. praecisio veritatis" erreicht werden kann. Im Bereich der .temporalia" 
scheint es, als ob das aneinander Entgegengesente, sofern es nicht im 
Ineinsfa!! der Gegensäne aufgehoben ist, sofern es sich nicht im absolut 
Einen einfa ltet, sofern es nicht in die absolute Unendlichkeit eingeht, letzt-
lich nur als Mangel zu verstehen wäre, dem keine Vollkommenheit eigener 
Art zukommen kann'''. Die Frage, ob zeitliches Sein als solches wesenhaft 
durch einen Mangel bestimmt sei, braucht nicht von außen an Cusanus 
herangetragen zu werden, da er selbst sie im zweiten Kapitel des zweiten 
Buches von De docla ignorantia ausdrücklich und in zugespitzter Form 
~testellt hat. Nikolaus von Kues geht an dieser Stelle in einer hypothetischen 
Uberlegung von der Annahme aus, daß die Weh als Schöpfung des ewigen 
Gottes, der nichts Unvollkommenes schafft, ebenfalls ewig sein mOßte, und 
spricht vor dem Hintergrund dieser Annahme die These aus, daß die 
Schöpfung, sofern sie der Zeit unterworfen ist, nicht von Gott sei: "Inquan· 
tum igitur cadit sub tempore, non est a Deo, qui est aeternus'- Nun ist die 
Schöpfung aber gewiß durch Wandelbarkeit und Zeitlichkeit gepragt, ohne 
daß Cusanus die Annahme aufgäbe. daß sie Schöpfung Gottes sei. Indem 
Cusanus die Welt dennoch als Schöpfung Gones zu denken sucht, stellt 
sich ihm die Aufgabe, sie trotz ihrer Zeitlichkeit als etwas Vollkommenes 
zu denken. Er nimmt deswegen die Vollkommenheit aller Geschöpfe auch 
fOr den Fall an, daß sie im Vergleich mit der andersartigen Vollkommenheit 
des Ewigen weniger vollkommen zu sein scheinen41 • Die Zeitlichkeit als 
Ausweis eines defizienten Seinsmodus zu betrachten, könnte demgemäß 
von vornherein das Resultat einer von Cusanus für verfehlt gehaltenen 
Betrachtungsweise sein49• 
47 Vg!. das Referat der Platonischen Position zur .txplicatio temporalis· in JA Joe14 
i,nora"tj~ 11, c. 9 (h I, S. 91, Z. 3-17, n. 14l). Aus anderer philosophitJelChichtlicher 
Perspektive. aber in voller Schärfe wird dies deutlich bei J. KOPPE:R. Eimge Bemerkun-
gen zur Bedeutung von E,..igkeit und Dauer in Spinous Ethik, in: Zeiuchrift fÜr 
philosophische Forschung 4l, 1989, 4l2-448, bcs. im Schluß)atz 448: .Die Zeit ganz in 
die ... Pauivitllt des Erkennens hineinnehmen und in ihr verstehen, rirde bedeuten, 
daß fUr die philosophische Doktrin (nicht fUr das unreOektiene Begreifen) der Begriff 
der Zeit als eigenständiger Begriff aufgehoben ,..erden mOßte und das sentimus, experi-
murque, nos aetemos eue als ein Totalb~8riff des Verstehens un~rer selbst und der 
Welt verstanden werden mußte. der der Doppelung von Ewigkeit und Zeit nicht mehr 
bedUrfte, sondern der Vollzug seiner selbSt In seiner Ganzheit ""re'- Zur nOlW'endigen 
Distanz und zum Bezug zwischen E,..igkelt und Zeit vgl. auch S. 4JJ f. und S. 4J7 f. 
41 Vgl. JA doct~ jg"or~"tu. 11. c. 2 (h I, S. 68. Z. 21-23, n. 104):.Ex quo subinfenur 
omnem creaturam Ut talern perfcclam, etiam si alteriWi respectu minus perfccu vide:atur." 
4' Dt doe(4 jglJOr~"tu. 11, c. 2 (h I, S. 66 f., n. 101)i vgl. auch 11. c. 12 (h I, S. 107, 
Z. 16 f.. n. 169): .Non enim appetit homo aliam naturam, sed solum in sua perfeaus 
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Dennoch ist innerhalb seines Nachdenkens uber Gott klar, daß die 
Einheit (unitas), die Gleichheit (aequalitas) und die Verbindung (conexio) 
ewig und gerade als solche vollkommen sind. Im Ternar von Einheit, 
Gleichheit und Verbindung darf es keine Andersheit und Veränderlichkeit 
geben, weil ihm sonst die ihm eigentUmliehe Vollkommenheit fehlte . Die 
Vollkommenheit des Ewigen setzt das Femsein jeder Andersheit und Ver-
änderlichkeit vorausSO. Obwohl sich damit das vollkommene unendliche 
Eine jeder Vergleichbarkeit entzieht}', bleibt dennoch kein anderer Aus-
weg, als die Herkunft alles dessen , was den Grund seines Seins nicht in sich 
selbst trägt, aus dem ewigen Sein anzunehmen~J. Wie aber das ewige Sein 
se ihst nicht erkannt werden kann , so kann auch der Hervorgang des endli-
chen Seins aus dem ewigen Sein nicht erkannt werdenS). 
Cusanus begibt sich mit diesen Festlegungen jedoch nicht in das Dunkel 
der Nacht, in der alle Kuhe schwarz oder alle Kauen grau sind und 
gleichsam alles und nichts erkennbar ist. Vielmehr hat die Feststellung der 
Nichterkennbarkeit des Schöpfers und des Hervorgangs der Schöpfung 
eine positive Erkenntnisfunktion. Wären der Schöpfer und der Hervorgang 
der Schöpfung durch ihn erkennbar, dann stUnde die Schöpfung in einer 
erkennbaren Beziehung zum Schöpfer und mUßte in dieser Beziehung, 
wenn sie zum Vergleich wird, unvermeidlich sch lecht abschneiden. Etwas 
Schlechtes hervorzubringen, widerstreitet aber zweifellos dem Wesen des 
Schöpfers, der - frei von Neid - als .. boRum diffusivum sui- gedacht 
wird H • Die Annahmen, daß GOtt ist und die Welt von ihm her ihr Sein holt, 
esse'- Zur Frage nach der möglichen Vollkommenheit der Schöpfung vgl. die in den 
Bereich der Offenbaru ngstheologie weisenden Überlegungen von C. SCHÖNBORN, "Oe 
docta ignorantia" als christOzentrischer Entwurf, in: Nikolaus von Kues. Einführung in 
sein.philosophisches Denken. hrsg. von K.JACOBI, freiburg /MOnchen 1979, bes. 148 fr. 
so Vg!. Dtdoctd ignord"tud, c. 7 (h I, S. 16, Z. 12-25, n. 21). 
SI Vg!. Dt doctd ignord"tid I, c.2 (h I, S.6, Z. 1 C., n. 3): "Propter quod infini[um ut 
infinitum, eum omnem proportionem aufugiat, ignotum eSL" Weiter. I. c. 3 (h I, S.8, 
Z. 21 f., n. 9): .manifestum est infini[i ad finitum proportionem non esse.- Hienu vg!. 
J. HI RSCHBERCER, Das Prinzip der Inkommensurabilitlt bei Nikolaus von Kues, in: 
MFCG 11 , 1975,39-54. 
n Vgl. Dt doct4 ignord"tuall, c. 2 (h I, S. 65, Z. 16 f., n. 98): "Quomodo enim id, quod 
a se non tU, alilt'r tue posset quam ab aetemo esse?-
Sl VgJ. Dtd«t. i,,,ofdJltidll, c. 2 (h I, S. 66, Z. 7-23, n. 100 und S. 67, Z. 20 - S. 68, 
Z. 13,n. 103). 
S4 Vg!. Dt .docu. i,"Ofll"tid 11, C. 2, (h I, S.65, Z. 18, n.98)j zur Neidl05igkeit vgl. 
Malon 1iIll/lIOJ 29 ej z.um Begriff des "bonum diffusivum sui- vBI. Dt MqwJiWt n. J8j 
zur ,Quellenfrage vgl. K. KREMER, Oionysius Pseudo-Areopagita odtr Gregor von 
Nu.anz? Zur Herkunf[ der Fonnel: "Bonum eil dirrusivum sui" in: Theologie und 
Philosophit63, 1988, 579-585. ' 
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gelten Cusanus fUr erkennbare TatsachenU; erkennbar sind aber nicht die 
Weisen, in denen sich diese Tatsachen volll.iehen. Wären auch die Seins-
weisen des Schöpfers und der Schöpfung erkennbar, wire das Sein der Welt 
abgemindenes Sein, .. esse diminutum"!t6, wäre die dem Wesen des Schöp-
fers entsprechende Vollkommenheit seiner Schöpfung nicht mehr denkbar. 
Ohne die mögliche Vollkommenheit der Welt geriete also die . maxima 
potentia" des Schöpfers, dessen Handeln nicht von Mangel benimmt sein 
kann", so ins Zwielicht, daß geradez.u an seiner Existenz gezweifelt werden 
mUßtest. Damit folglich die Geschaffenheit der Welt durch Gott und die 
Existenz. Gottes selbst angenommen werden können , muß die Weise der 
Bel.iehung l.wischen Gou und Welt fUr den Menschen unerkennbar sein 
und doch zugleich angenommen werden, daß die Welt als Werk Gottes sich 
auf ihre eigene Vollkommenheit zubewegt, .. ad maximum accedit"". Die 
somit genannten Momente der Grundkonl.eption des Nikolaus von Kues 
können nun in der Betrachtung des Zeitproblems konkret verfolgt werden. 
Der Textabschnitt in De aeqUillitate, der ausdrücklich unter den Titel 
der "visio temporis" gestellt in, beginnt mit Aussagen, die von den genann-
ten Problemen, wie sie sich fUr das Sein der Zeit ergeben, völlig unberahn 
l.U sein scheinen. Cusanus sagt dort: .. Als den Anfang der Zeit bel.eichnen 
die Hebräer das Vergangene, dem das Gegenwärtige hinterherkommt und 
das Zukünftige folgt."60 Vergangenes. Gegenwärtiges und ZukUnftiges 
scheinen je fUr sich - wie optisch wahmehmbare Gegenstände - einen 
gewissen Raum einzunehmen, aus dem sie die jeweils anderen Größen 
verdrängen. Er fährt in einer Weise fon, die alle von Ariswteles und 
Augusonus aufgenommenen skeptischen Erwägungen in den Wind zu 
~5 Vg!. Dl Jocla ignoranlia I, c.6 (h I, S. Il, Z. 15 - S. 14, Z. 20; n. 15-17); don 
werden - mit dem Ziel, du Dasein des .maximum- als absolute Notwendigkeit l.U 
erweisen - einige Ans:tue zu Gottesbeweisen skizzien. 
S6 Vgl. DlJocta ignoranliall, c. 2 (h I, S. 65, Z. 8, n. 98). 
57 Vgl. ~ Jocla ignoranlia UI, c. 3 (h I, S. 128, Z. 17-20, n. 201): .Releg:na elt enim 
proc::ul omnis invidia ab eo, qui summe bonus eu, cuius operatio defeauou esse nequit, 
sed ,icut ipse eu maximus, ita et opus dus, quanto hoc: pouibilius eu, ad maximum 
accedit. • 
51 Diese Überlegung hllt sich im Duktus von IN rJtxtJJ ig1UJra"/14 I, Co 8 (h I, S. 16, 
Z. 17, n. 21); .Et ita euct aliquod aetemum, quod non esset aetemum. quia non esset 
perfeClum'- An dieser Stelle hltten auch Erwlgungen zum Eigensein der Welt ihren On, 
die teil .... eise - gegen die sachlichen Intentionen Nic:olai Hanmanns - in Richtung 
eines .postulawrischen Atheismus· gedeutet worden sind; vgl. hierzu meinen Auhau, 
Epigenesi, des Sinnes. Nic:olais Hanmanns Destruktion einer allgemeinen WeItteleo-
logie und das Problem einer philosophischen Theologie, in: Kant-Studien 78, 1987, 
64-86. 
59 ~ JOtl. iglloran/i.GillI, c. ) (h I, S. 128, Z. 19 f., n. 201). 
60 Dl a~'1 ... /jtatt n. 16: . Hebraei tcmporis initium dicunt praeteritum, c:ui succedit 
praesens et sequitur futurum.-
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schlagen scheint, indem er sagt: .. Wenn du auf das Vergangene als auf die 
vergangene Zeit blickst, siehst du, daß es im Gegenwänigen vergangen ist 
und im Zukünftigen ve rgangen sein wird."" Immerhin ist hier schon so· 
gleich die Differenzierung in der Sprechweise auffällig, nach der Nikolaus 
nicht einfach vom Vergangenen spricht, sondern eineSteils einfach vom 
Vergangenen, andernteils vom Vergangenen im Sinne der vergangenen 
Zeit. Diesem Unterschied kommt eine Bedeutung zu, die im folgenden 
genauer ins Auge zu fassen ist. 
Die Aussageabsicht des Cusanus kann in einer ersten Annäherung an 
Selbstverstllndlichem, gewissermaßen Handgreinichem, verdeutlicht wer· 
den. Es muß allerdings darauf geachtet werden, wie in folgendem Beispiel 
der Umschwung von der Betrachtung des zeitlich Seienden auf die Betrach· 
tung der Zeit als Zeit erfolgt. Manches Seiende, das in der Vergangenheit 
war, ist ja in der Gegenwart noch nicht vergangen, wohl aber die VergOln· 
genheit als die vergangene Zeit dieses Seienden. Ein Mensch, der gestern 
war, ist möglicherweise auch heute noch, seine gestrige Zeit aber ist durch-
lebt, vergangen. Diese im Bezug auf zeitlich Seiendes selbstverständlich 
scheinende Einsicht wird nun aber auf das Wesen der Zeit selbst bezogen 
und auch für die anderen Zeiten abgewandelt. Cusanus sagt: • Wenn du auf 
d:u Gegenwärtige blickst, siehst du, daß es im Vergangenen gegenwärtig 
gewesen ist und im Zukünftigen gegenwärtig sein wird. Wenn du auf das 
Zukünftige blickst, siehst du , daß es im Vergangenen zukünftig gewesen ist 
und im Gegenwll.rtigen zukünftig iSt."'1 
Gegen diese Konzeption scheint eingewandt werden zu müssen, daß in 
ihr gar nicht deutlich werde, wie die vergangene Zeit im Gegenwll.rtigen 
und im Zukünftigen überhaupt iSt, wie die Gegenwart im Vergangenen und 
im Zukünftigen ist, und wie die Zukunft im Vergangenen und im Gegen· 
wllnigen iSt. Dennoch ist sichtbar, daß Cusanus die psychologische Zeit· 
auslegung Augustins gleichwohl voraussetzt'l, Cusanus will jedoch darüber 
hinaus zeigen, daß alle Zeiten, sofern sie auf die jeweil s anderen Zeiten 
bezogen werden, stets das bleiben, was sie sind. Die vergangene Zeit bleibt 
in Gegenwart und in Zukunft vergangen; die gegenwärtige Zeit war in der 
Vergangenheit gegenwärtig und wird es in Zukunft sein; die zukünftige 
Zeit war in der Vergangenheit zukünftig und ist es in der Gegenwart. Nicht 
sichtbar ist bislang aber die Weise, in der jeweils eine Zeit in den anderen 
" Ebd.: .Si respicis ad praeteritum, uti Ht tempus prae~ritum , vides ipsum in praesenti 
esse praeteritum et in fUlUro fi eri praeterilum.-
'2 Ebd.: .Si respicis ad praesens, vides ipsum im praeterito fuisse praesens el in futuro 
fiui.praesens. Si ~spicis ad futurum, vides ipsum in praeteriw fu;sse futurum, in prae· 
senu esse futurum. 
u Vg1. DueqUIIlil~t~n. 25 H. 
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Zeiten sein kann, da Cusanus doch selbst sagt. daß das Vergangene in den 
vergangenen Zeiten aufgehört hat zu sein und das Zukünftige in den 
zukünftigen Zeiten noch nicht is~. 
Dieses Sprechen vom Nichtmehrsein des Vergangenen und vom Noch-
nichtsein des Zukünftigen ist gewiß als Hinweis darauf zu verstehen, daß 
Cusanus das Problem der Zeit berücksichtigt hat. wie es bei AriStoteies und 
bei Augustinus zutage getreten ist. Er gesteht deswegen woh l zu, daß nur 
das Gegenwärtige ist, nicht aber das Vergangene und das Zukünftige". 
bestreitet jedoch, daß diese Einsicht auch Gültigkeit für die gegenwärtige 
und die zukünftige Zeit beanspruchen könne"'. 
Die Zeit besitzt nach Cusanus folglich einen Doppelsinn. je nachdem 
sie in sich (in se) oder im Anderen (in alio) betrachtet wir<J61. Die erste 
Begegnung des Menschen mit der Zeit - gemäß dem "ordo cognoscendi" 
- findet durch die Wahrnehmung der in einem wandelhaften Sein befind-
lichen KörpeIWelt stau". Zunächst wird also nicht die Zeit se ihst, wie sie in 
sich ist, wahrgenommen. sondern nur die Zeit im Andtren, die Zeit in der 
Form der Wandelbarkeit der sinnlich wahrnehmbaren Welt". In der bloßen 
Wahrnehmung des Wandels und der Veränderung bleibt die Zeit als Zeit 
verborgen. Anläßlich dieser Wahrnehmung trifft die Seele aber aus der ihr 
eigenen Kraft die Feststellung, daß Wandelhaftigkeit sich nur in der -
gemäß dem "ordo essendi" als vorgängig gedachten - Zeit voll ziehen 
kann. So stellt sich ihr die in ihr selbst gründende Frage nach dem Sein der 
Zeit. In den zeitlichen Dingen ist die Zeit nur in der unvollkommenen 
Weise als bloß vergängliche Zeit (tempus contractum in temporalibusyo, 
64 Dt IItqlMiitatt n. 17: .Ii«t enim praeterita in pr:leteritis defectrint et futur:l in future 
nondum sint," 
U CUJanus vereinfacht hier die Überlegungen Augustins, indem er den Zwischen-
schritt des .. praesens de pnesentibus" (ConpuiontJ XI, 26) ausl!l.ßt und in der "pnestn-
tia in pnestmj" sofon den On des Seins der Zeit sieht. Aus dem Kontext ergibt sich 
aber, daß diese Vereinfachung keine BecintrJchtigung des Gedankens mit sich bringt. 
66 Ebd.: tarnen secus de lempore pr:leterito ee (uturo, UI pr:ledictum eSI'-
61 Die Obersetzung des .in se" in n. 14 mag z.unllch$t problematisch scheinen, weil 
diesel" Ausdruck - wenngleich mit Schwierigkeiten (es mUßte dann besser heißen: "et 
tunc videt in se tempus semocum ab omni alteritate"; tauichlich aber lautet der Text: 
MPercipit igicur tempus esse in tempor:llibus aliter et alieer, et tunc videt tempus in se 
semota omni alteritate") _ auf die Seele bez.ogen werden kann, Dann wllre gesa$t: Die 
Seele sehe die Zeit .in temponlibus" und .in anima'", Inso(em die Seele sich als .Intem-
porale tempus· erkennt, ist dies sachlich auch in jedem Falle richtig, Insbesondere aber 
der Spnchgebr:luch in n,34 (vg1. don .numeris in numentis· und .numerus in se·) 
macht deutlich, daß es schon in n, 14 um eine Betrachtung der Zeit "in sich" geht. 
'*! Dt at'lN41illlU n, 14: Anima "pempit corpus ene in esse uansmucabili01. 
" Ebd,: .quod non fit transmuutio nisi in tempore .• 
70 Dt IItq,..Jilllte n, 14, dieses .tempus contnctum" verhslt sich .aliler el aliter"; vgl. 
ALBERllJS MAGNIJS, Liber de causis et processu universiutis, in: A1beni Magnis Opera 
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gegen deren Sein die skeptischen Einwände mit Recht erhoben werden 
können. Die eingeschrltnkte, uneigentliehe Zeit der zeitlichen Dinge ist nur 
das Substrat der Zeit, sofern das bloß zeitlich Seiende sich in keinem 
Zeitpunkt aus eigener Kraft auf die Zeit oder die Zeiten bezieht. Oie Seele 
sucht also das Sein der Zeit solange vergeblich zu erfassen, als sie es 
ursprünglich bloß in den zeitlichen Dingen als deren akzidentelle Bestim-
mung sucht. Die Zeit der zeitlichen Dinge hat nämlich kein ihnen selbst 
zukommendes Sein, sofern ihre Vergangenheit nicht mehr, ihre Gegenwart 
ausdehnungslos und ihre Zukunft noch nicht ist. 
Weil die Zeit nicht eigentlich in den zeitlichen Dingen gefunden werden 
kann, da diese Dinge jedenfalls nicht durch sich selbst einen Bezug zur Zeit 
haben' l, muß die Frage nach dem Sein der Zeit über diese Dinge hinaus 
(super temporalia) fortgeführt werden. Die Seele nößt dabei in der Suche 
nach der Erfassung des Seins der Zeit auf sich selbst, denn sie ist es ja, die 
im Zusammenhang mit der Wahrnehmung der zeitlichen Dinge die Zeit 
entdeckt. Indem sie den Blick auf sich selbSt richtet, sieht sie, daß sie Zeit 
ist. und zwar Zeit, die abgelöst ist von der Einschränkung: "tempus ... in se 
absolutum a contractione,"72 
Dennoch war es gerade die Wandelhaftigkeit der zeitlichen Dinge, 
durch welche die Seele zuerst auf die Frage nach der Zeit geStoßen worden 
war. In der bloßen Wandelhaftigkeit der Weltdinge, die dem naiven Be-
wußtsein das Wesen der Zeitlichkeit auszumachen scheint, verschwindet 
der eindringenderen Betrachtung - entgegen den Erwartungen des naiven 
Bewußtseins - aber schließlich das Sein der Zeit. Wenn die Seele also die 
Zeit in sich sieht, dann sieht sie in sich nicht die Zeit der zeitlichen Dinge, 
sondern eine nichtzeitliche Zeit (intemporale tempus), in der die drei Zeiten 
gleichsam geeint sind (unitrinum tempus)]}, Sie sieht in sich die Zeit, in der 
die Vergangenheit die Vergangenheit der Gegenwart und der Zukunft, die 
Gegenwart die Gegenwart der Vergangenheit und der Zukunft, die Zu-
kunft die Zukunft der Vergangenheit und der Gegenwart ist. So ist die Zeit 
Omnia, ed. A. 8ORGNET, Band 10, Pari. 1891, <445 (üwr 11, Tract. I, Cap. VII): don 
heißt es zum .use temporis· als .contraClum": .aliter se habens in praeterito, aJiter in 
futuro, et aliter in praesenti,-
11 Die bloße Materie ist beispielsweise völlig gleichgültig gegenüber der Frage, wessen 
Bestandteil sie yormals war. Sie hat im eigentlichen Sinne keine Vergangenheit. nur eine 
bestimmte Beschaffenheit. die sie für ein Seie.ndes guignet oder unguignet macht (z. B. 
Nahrungsaufnahme im Sinne der Einverleibung von Atomen und Molekülen; nicht 
d~gege~ ein gekochtes Gericht. das durch menschliche Tltigkeit schon wieder zeitbe-
summt Ist). In enupruhender Weise hat sie auch keine Zukunft, außer sie gerlt in den 




der Vergangenheit in der Seele fUr sich allein nichts; sie ist nur, indem sie 
stets und wesenhaft auf Gegenwart und Zukunft bezogen ist - und so 
verh:tlt es sich in entsprechender Weise mit der Gegenwart, die nur im 
Bezug auf Vergangenheit und Zukunft, und mit der Zukunft, die nur im 
Bezug auf Vergangenheit und Gegenwart das sein können, was sie sind". 
In dieser Dreieinheit der nichtzeitlichen Zeit (unitrinius temporis intempo-
ralis), die sich durch das Hineinstehen der einen Seinsgestalt der Zeit in die 
andere verwirklicht (inexiStentia unius hypoStasis in alia), findet die Seele 
die Vollkommenheit ihres Wesensn. 
Allerdings ist diese vollkommene - Ständig bleibende und alle Zeitstu-
fen einfaltende - niehtzeidiehe Zeit nicht z.u verwechseln mit der Ewig-
keit, da diese weder einschränkbar noch teilhabbar ist (nec contrahibilis nee 
panicipabilis)'6. Die Zeit iSt im Unterschied z.um .. nune suns" der Ewigkeit 
"ipsius nune eontinuatio .. n . Die Seele steht wohl als nichueidiehe Zeit im 
Horiz.ont der Ewigkeit (in horizonte aeternitatis)", bleibt aber der raum-
7' Hier überschreitet Cusanu5 die Zeitinurpretation Augu5tin5, indem er alle Zeiten 
wechselweise in sich hineinstehen IIlßt. Augustinus hat es xunllehst bei der Erkillrung 
bleiben lassen, daß die Zeiten in dtr GegtnwlIrtigkeit des Bewußtseins Sein besiaen. Es 
scheint hier ein Vorrang der Gtgenwart durch eine integntive Sicht der Zeit abgelöst zu 
werdtn. 
1~ Vg!. Ik Aeq,",JitAte n. 19; hierzu vg!. M. HEIDEGGER, Sei" UM Zeit, Tllbingen 
"1967, 116 rr. In der Inurpret:nion der Zeitlichkeit der Enuchlossenheit wird das 
Versuhen bestimmt als: .entwerfend-sein zu einem Seinkönnen, worumwilltn je das 
Dasein existiert" (136). Die Ekstasen der Zeitlichkeit gehören in dtn Modi eigtntlicher 
und uneigentlicher Ztitlichkeit :r.usammen (vgl. x. B. 337): "Das Verstehen ist als Existie-
ren im wie immer entworfenen Seinkönnen pritn4r :r.ukllnftig. Aber es zeitigte sich nicht, 
wlre es nicht :r.eitlich, du heißt, gleich ursprünglich durch Gewesenheit und Gegenwart 
bestimmt." Dementsprechend gibt es in ,üj" lI"d Zeit eine "unitrinitu umporis· (vgl. 
S. 365): .. Die Einheit der hori:r.ontalen Schemata von Zukunft, Gewesenheit und Gegen-
wart gründet in der ekstatischen Einheit der Zeidichktit.· 
76 Ebd.; mit dieser Zeitbetrachtung kommt S. ScHNEIDER, Die .. kosmische" Größe 
Christi als Ermöglichung seiner universalen Heilswirksamkeit anhand des kosmogeneti-
schen Entwurf tI Teilhard de Chardins und der Christologie des Nikolaus von Kues, 
MÜnster 1979, 45 f. ("Die Tnnnenden:r. der Zeit") nicht in Berührung; er Jettt gleich-
wohl als These des Cusanus voraus, daß GOIt "die Zeit selber ist" und spricht dement-
sprechend llber .die der endlichtm Zeit enthobene, zeitlose Zeit des Schöpfen" (45). 
Demgegenüber bemchtet Cusanus in JA «"u/iute die Seele als "intemponIe tempus"; 
von der Zeit und dem Zeitlichen wird dann die Ewigkeit GOtteS unurschieden. 
n Vgl. [Je luq,",'itAte n. 17; zu Problemgeschichte und Tradition des "nunc Jtans" vgl. 
H . ScHNARR, Nunc stans, in: Historisches Wörterbuch der Philosophie 6, hrsg. von 
J. RrrrER und K. GRONDER, Bue11984, Sp. 989-991. 
71 Zur Herkunft dieses Ausdruckes aus dem Libtrdtcllusi" prop. 2, vgl. W. BEIERWAL-
TES, Denken des Einen. Studien xur neuplawnischen Philosophie und ihrer WirkunlS-
geschichu, FnnkJurt am Main 1985, 376 f. Mit Recht verweist Beierwalt.ts auch auf die 
xugrundeliegende neuplatonische Tradition. Er legt den Akunt - gemlB dieser Tradi-
tion - gan:r. auf den Umstand, daß das "intemponie tempus· als . aetemitatis similitu-
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z.eidich ausgedehnten Welt verbunden (videt anima se coniunctam conti-
nuo et temporali)l'. Wenngleich die Seele nämlich lediglich als nichu.eitli-
ehe Zeit die uneigentliehe - eben nur als Veränderlichkeit faßbare -
Zeitlichkeit der zeitlichen Dinge wahrnehmen kann und sich dabei zugleich 
als "aeternitatis similitudo" erblickt'O, kann sie ihre Handlungen, die in der 
zeitlichen Abfolge stehen, doch nur durch Organe verrichten, die der Ver-
gänglichkeit unterliegen". Damit wird die Frage nach dem Menschen zum 
Gegenstand der Betrachtung. 
111. Anthropologische Konsequenzen der Interpretation der Seele 
als eigentlicher Zeil 
Die Interpretation der Seele als der eigentlichen Zeit, sofern sie einer-
seits abgelöst von jeder Einschrä.nkung nichtzeitliche dreieine Zeit - aller-
dings nicht Ewigkeit _ ist, andere rseits aber doch auch notwendig mit der 
Einschränkung der raumzeitlichen Welt in Verbindung steht, führt zu den 
Fragen nach dem Sein, nach der Tä.tigkeit und nach dem Ziel des Men-
schen, sofern er Seele und zug leich Glied der wahrnehmbaren Welt ist. In 
der Beantwortung dieser Fragen wird sowohl die Bezogenheit des Men-
schen auf die Ewigkeit als auch sein SelbstSeinkönnen im Angesicht der 
Ewigkeit deutlich werden. In diesem Sinne ist der mit einer Verheißung 
verbu ndene Imperativ aus De tJisione Dei zu verstehen, der das vom Men-
schen selbst zu vollziehende Se lbstsein des Menschen als Vorstufe der 
Gegenwart GotteS beim Menschen nennt: .Sis tU lUUS, et Ego ero tuus."u 
Entsprechend dem Doppelsinn der Zeit ist der Mensch das Zei twesen in 
dem ebenfa lls doppelten Sinn, daß er der Wandelhaftigkcit des Zeitlichen 
ausgesetzt ist und doch diesem Wandel haften allererst die Gestalt der Zeit 
aufprägt. Er ist im Denken der Zeit auf sich allein gestellt und bezieht so-
von seine r Perspektive her betrachtet - aus eigener Kraft das Vergangene, 
das Gegenwllrtige und d.as Zukünftige in der Weise .aufeinander, daß er 
alles wirkliche und mögliche zeitlich Seiende als in die ei ne Zeit gehörig 
de nkt. Indem der Mensch das ihm begegnende Wandelhafte derjenigen 
do" 1.U sehen ist. Daß die Seele Zeit ist und bleibt ( .. videtcempus non eue aecemitatem") 
und sogar vollkommene Zeit <"pcrfeaum tempus"), wird deswegen , obwohl es den 
besonderen Charakter der cusanischen Zeitauslegung ausmacht, nicht eigens hervorge. 
hoben. 
7'J DueqNldIl4tun. 14. 
10 DeuqlUl/itAten.19. 
11 De uqlUl/itAU n. 14: .. In hOG enim Sunt eius opcraliones successivae Cl temporales, 
quas per organa corruptibilia facil , U1 est sentire, ratiocinari, deliberare Cl similes." 
11 JA viJio~ Dei 7, n. 25; z.ur Incerpreution und kontroversen Diskuuion vg!. 
K. KREMER, GotteS Vorsehung und die menschliche Freiheit ( .. Sis tU wus, et Ego ero 
lUUS"), in: MFCG 18, 1989,227-252. 
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Zeit unterwirft, die er als Seele ist, gibt er diesem gleichsam Anteil an 
seinem Sein. Wäre hingegen GOtt die Zeit des Zeitlichen, so wäre GOtt 
nicht mehr Gon und alles Endliche zuleut nur noch unselbständiges Mo-
ment am Ewigenu. 
Oie Seele sieht jedoch nicht die Ewigkeit GOtteS, sondern sich selbst als 
nichueitliche Zeit, als die Zeit, die sich als Vergangenheit, Gegenwart und 
Zukunft auslegt, ohne daß diese Zeiten in ihr durch Andersheit getrennt 
wärenlt . Oie ze itlichen Dinge sind bloß für sich genommen so flüchtig, daß 
ihre uneigentliehe Zeitlichkeit ohne die Seele, die nichtzeitliche Zeit ist, gar 
nicht als Zeit erfaßt werden könnte. Was Zeit genannt wird, kann so noch 
nicht in den zeitli chen Dingen gefunden werden. Oie Seele also ist es, 
welche die zeitlichen Dinge der Zerstörungs kraft der Vergänglichkeit 
wenigstens so weit entreißt, daß sie als gewesene, gegenwärtige oder 
zukünfti ge Dinge begriffen werden können und derart in den Augen der 
Seele ein zeitliches Sein erlangen, das ihnen vorher zu fehlen, nicht aus 
eigener Kraft zuzukommen schien. Dies vermag die Seele, weil sie als 
vollkommene Zeit - als Zeit, in der die Zeiten nicht bloß aufeinander 
folgen, sondern wechselseitig in sich hineinstehen - vom Wandel der 
Zeiten nicht mitgerissen wi rd . Oie Seele kann dem flüchtigen Sein des 
Wandelhaften durch ihre T!itigkeit einen Bezug zur Zeit verschaffen, den 
das bloß Wandelhafte aus sich selbSt nicht besitzt. ihm so gesehen die ihr 
eigene, der Wande lhaftigkeit der z.eitlichen Dinge überlegene Zeitlichkeit, 
die diese Dinge für die Seele ohne ihr Zutun nicht haben, geradezu mittei-
len. Solche Mitteilung der Zeitlichkeit als Leistung der Seele bezieht sich 
lediglich auf die Erfassungsmöglichkeit durch die Seele, so d:tß n:tturge-
m!iß die Frage völlig außer Betracht bleibt, was die Zeit der zeitlichen 
Dinge und die zeitlichen Dinge selbst etwa in den Augen Gottes sein 
mögen. Oie Seele sieht sich angesichts der uneigentlichen Zeitlichkeit der 
zeitlichen Dinge aber in der Lage, die Leistung der Zeitmitteilung in bez.ug 
auf die .. tempor:tlia- z.u vollbringen, weil sie selbst vollkommene Zeit ist, 
.. tempus perfeetum". Als vollkom mene Zeit ist sie sowohl Abbild der AII-
n GOtt wlre in die Zeitlichkeit hinein zersprengl, und die Zeitlichkeit veriOre in dieser 
5ubnantidlen Allgegenwan Goues ihr Eigensein. DieJer Gedanke entspricht dem der 
augustinis<:hen Deutung der .creatio de nihilo· (vgl. z. B. Dt liHI'O tlrbitrio I, S), durch 
die sowohl die Götdichkeit Gottes als auch die Wdtlichkeit der Wdt gerettet wird. 
14 Dt tltqlMiittltt n. 14: .Et ita videt tempu5 in se et numerum in se non esse alia et. 
diversa" In die Richtung der Nichtandersheit der Zeiten weist auch H.-G. GADAM.ER, 
Platon ab Ponr.hist. München 1988. 12, wo er zum POrtr1t, das in jedem Falle Idealpor-
trtt ui. sage .Da ist nicht ein - auch nicht ein ,fruchtbarer' - Augenblick festgehalten . 
Alle.s ist mit da, was davor und was danach kam, und eine ganze LebensReschichte wird 
,en:ahlt', die das Auge du Künstlers herausliest'-
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macht des Schöpfersu , als auch Abbi ld seiner Ewigkeit, .. simi litudo aeterni-
tatis ..... Ihr kommt allerdings nicht in der einfachen Weise Unvergänglich-
keit zu wie der Ewigkeit, die "simpliciter incorruptibilis" ist". Vielmehr 
kann zunä.chst nur erkannt werden, daß die Seele auf zeitliche Weise 
unvergänglich ist, .temporaliter incorruptibilis·, sofern nämlich Nichtzeit-
lichkeit Bedingung der Möglichkeit der Zeit ist". Obwohl sie also dem 
zeitlichen Wandel in gewisser Weise Einhalt zu gebieten vermag und als 
nichtzeidiche Zeit vollkommene Zeit ist, ist sie doch nicht aus eigener Kraft 
einfachhin unvergänglich. Auch die vollkommene Zeit stellt nu r das Bild 
der Ewigkeit dar, das Bild der von der Seele gesuchten Ruhe, das Ruhe nur 
in der Ruhe selbst finden kOlon: .Quietis enim imago in quiete tantum 
quiescit ... ., Die vollkommene Zeit ist zeitliches Abbi ld der Ewigkeit und 
folglich :mf sie als auf ihren Grund und Oluf ihr Ziel bezogen. 
Ab nichtz.eitliche Zeit handelt die Seele, wenn sie in reinem Erkennen 
- abgelöst vom Bezug auf die raumzeitliche Welt90 - handelt, plötzlich 
IS Dt Iltq~/ilalt n. 20: ~In me enim relucet universalit:uis et omnipotentiae ipsius 
causae vinus rationalis, ut dum in me intueor ut eius imaginem.'" 
116 Dt 4tq~fjtlllr n. 19. Die zeitüberhobene Plötl.lichkeit des Geschehens und die 
unvergingliehe Dauer werden auch in Dt IItq~litatr n. 25 deu tl ich: .Cum enim rationi 
manifesutur, sutim videtur semper fuiue verum.'" Die Ewigkeit wird hier als ~nunc 
suns'" sichtbar. 
" lk 4tqMaiillltt n. 14: "Videt igitur se super temporalia in horizonte aetemitatis 
temporaliter incorruptibi lem, non tarnen simpliciter sicut aetemitas, quae eSl simplidter 
incorruptibilis, quia eu incorruptibilitas, omnem alteriutem antecedens." Der Gedanke 
des .tempus perfeaum", das .in horizonte aetemitatis" steht. ist A1benus Ma~nus, 
a. a. 0., 447 (Cap. VIII), fremd: Mtempus enim non est nisi nuens nunc de praetento in 
futurum. Et hoc etiam eSt, quod dicit Aristotelu in VI Ethicon",., lJ,uod neceuarium 
omne eSI aetemum: pouibile autem et contingens temporialia sunt. Weite.rhin: 448 : 
.esse enim illud Ut lOrum, eo quod sibi nihil dust. Simul eu, nihil extensum habens de 
praeterito in futurum, perfectum est, totum in aau exsiSlens." 
•• Das ewige Leben der Seele ist nicht Sache philosophischen Be.eisens (vgl. lh 
tUq~/i,.tr n. 49: durch Christus als dtn .possessor immonaliutis'" können wir zu "pos· 
sessores feliciuimi vitae aetem:ae" werden). Zum hier gemeinten Sinn der Inkorruptibi li-
t~l vgl. die Problemgeschichte von Platons Millelposition zwischen Her1lkJiturn und 
Eleaten bis zu Heideggers Interpretation des Begriffs .Gegen·stand" (vgl. z. 8. Kant und 
das Problem der Metaphysik, Frankfun am Main ' 1965, 36 f. , 72 ff.). Oie hier gebrauch-
te Terminologie spielt natürlich vor allem auf Kanu .Meuphysische Erörterung des 
Begriffs der Zeit" an (Kri tik der reinen Vemunft. B 46 ff.) , laut der die Zeit .a priori 
gegeben'" ist (8 46). nicht als .Bestimmung lulkrer Erscheinungen", so daß sie schließ· 
lieh als Mdie formale Bedingung apriori aller Erscheinungen überhaupt" zu gelten hat. 
It Dt uq,../itatr n. 19; vgl. die Bedeutung des "requiescere" im Denken Augu.tins; 
z. B. C01l./tssiorlrs I . I. 
tel Diese Abgelöstheit kann nur gedacht, nicht im DenkvolizuB eriebt werden; sie muß 
aber al. Bedingung der MOglichkeit des wahren Erkennens vorausgesetzt werden (vgl. 
AristoteIes. Dt.rlima r, 429 a 19 f.). 
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(subito), d. h. in reiner Aktivität und außerhalb des Zusammenhangs des 
raumzeitlich Seienden". Das Ideal der Tätigkeit des Menschen ist nach 
Cusanus folglich mit der Überwindung der Langsamkeit des HandeIns 
verknupft, die sich im zeitraubenden Charakter des sinnlichen Wahrneh-
mens, des Schlußfolgerns und des Überlegens zeigt' l . Obwohl die Seele, 
um zu wirklichem Vollzug gelangen zu können, aufgrund ihrer Unvoll-
kommenheit') auf die Zeitfolge und auf körperliche Organe angewiesen ist, 
ist das Ziel ihres Handeins - gemllß dem sie das stets bloß wandelhafte 
Zeitliche in eigentliche, nichueitliche Zeit umzuformen trachtet - eine so 
vollkommen entzeidichte Zeit, daß es in ihr schließlich überhaupt kein 
Vergehen und keinen Mangel mehr geben kann'H. 
Die Ruhe der Ewigkeit, sofern sie der vollkommenen Zeit endgUltig die 
von ihr gesuchte Ruhe und Unvergänglichkeit verleiht, ist somit das leute 
Ziel der Seele als der eigentlichen Zeit. Es iSt aber eine lebendige Ruhe, die 
von der Seele erstrebt wird, eine Ruhe, die Cusanus im Einklang mit 
Augustinus auch mit dem Titel des lebendigen Lebens, der .,viva vita" 
belegt'!. Die Lebendigkeit der Ruhe eines endlichen Wesens wird von 
Cusanus nun in einer Weise gedacht, die der Zeit - auch im Sinne ihres 
wandelhaften und vergllnglichen Daseins - einen positiven Stellenwen 
zuschreibt. Ohne schöpferische Verzeitlichung könnte nämlich das endli-
che Wesen, das der Mensch ist, nicht in seiner besonderen Individualität 
z.ur Erscheinung kommen96, könnte der Mensch die in ihm liegende Mög-
lichkeit nicht zum Austrag bringen", könnte er sein geistiges Sein, in dem 
'I Dt ~~qJUlfjttdt n. 14: .. EI videl se absolutam a continuo in opere inteUenus ab orz:ano 
separati, quia dum inlellegit, subilo intellegil. EI ita inter temporale et aelemum se 
reperil .• 
'1 Dt ~tqU4/jt~tt n. '4: "Unde videt anima se coniunetam continuo el temporali. In hoc 
enim sunl eiuJ operationes successivae et temporales, quas per organa corTllptibilia lach .. 
ut eu senlire, ratiocinari, deliberare et similes.- Das Problem der 8c .... Sltigung von 
~eidieher Dauer mit technischen Mitteln, das für unKte Tage typisch zu sein scheim 
(von der lebensverlllngemden Medi~in bis zur :r.eitsparenden Computertechnik) kann 
natürlich nur SymboJc.harakter (Ur ein tiefer liegendes Problem haben, das eben teCh-
nisch nicht lösbar iSt . 
• 1 DtfUqJUl/jt~/en. 1;. 
IN Dt fU'IJUI/itliltn. 17: . Hoc tempus numquam deficere poterit. Praeleritum ut praeter-
itum non deficit, quando semper eSt et erit praeteritum, sie nec praesens, nec futurum.-
ti Vgl. Dt #tqJUl/itti/e n. 46; bei AuguStinus vgl. z. B. Confessiones X, 39; z.ur Interpre-
tation der Cusanischen Gouebenbildlichkeiulehre vg!. G. VON BREDOW, Der Geist als 
lebendige. Bild Gottes (Mens viva dei imago), in MFCG 13, 1978, ;8-67. 
" Vgl. Oe uqlMlil4tt n. 25; .Et ita in me:moria fuisse reperitur. sed non apparuisse nisi 
ratione manilestante."' 
., Vg!. Dt M1JUJil4le n. 1;:.Ex quo videt animam nostnm indigere orz:anis et succes-
.ione temporal! ob suam imperfectioncm, ut de potencia ad actum perveniat." 
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er Abbild des Schöpfers ist, nicht wahrnehmbar machen91 , könnte das 
Geschöpf nicht vom Nicht-Geschöpf unterschieden werden~. 
Wenngleich folglich alles Geschaffene schon von vornherein in unter-
schiedlicher Weise an der Gleichheit als seinem Ursprung teilhat100, muß 
die Seele doch erst in die Zeitfolge eintreten, um ihr besonderes Sein von 
der Möglichkeit zu vollendeter Wirklichkeit, "de potentia ad actum", zu 
führen 101 . Die Seele ist der Möglichkeit nach vollkommene Zeit; durch das 
Eingehen in die Zeitlichkeit und die Gestaltung des Zeitlichen gestaltet sie 
sich selbst als die Verwirklichung der vollkommenen Zeit, die sie der 
Möglichkeit nach ist. Indem die Seele sich in die Zeit hinein encwirft, 
kommt sie als nichtzeidiche Zeit zur Erscheinung; sie wird auf diesem 
Wege individuell und in ihrer Besonderheit wahrnehmbar. Insofern sie erSt 
durch dieses Hinausgehen in die Zeit in lebendiger Weise das wird, was sie 
ist, wird die Seele um so mehr sie selbst, je mehr sie aus sich heraustritt: "Et 
quanto plus egreditur ad alia, ut ipsa cognoscat, canto plus in se ingreditur, 
ut se cognoscat."102 Der Weg nach außen ist zugleich der Weg nach innen. 
n Vgl. DttUqU4Jitatt n. 21 , wo im Gleichnis von der Oktave gesprochen wird: . Ideo si 
diapason fOlTt intellectus practicus et vellet se in instrumenus musicis sensibilem 
hcere ... " 
99 Um das zu werden, was die Seele ist, muß sie sich selbst durchsichtig werden. In 
dieser Selbstdurchsichtigkeit erhält sie allererst die ihr eigene Identitllt, vg!. Dt aeqU4li-
taten . 32. 
100 Vg!. Dt doeta ignon"'tu. 11, c.2 (h I, S.65, Z. 11 - S. 68, Z. JO; n. 98-10-4); Dt 
mente c. J-5 (h V, S. 121-IJI); z.ur Deutung diesc$ subtilen Problcms vg!. J. STALL-
MACH, op. cit. 67 f., 95 f. und 116. 
101 /Je aequa/itlfte n. 15. 
102 Dt aeqN4litatt n. 11, vgl. hier auch das Bild des Kosmographen im Com~Pldiwm C. 8 
(h Kill, n. 22 rr.), mit der These, daß .. alle unsere Erkenntnis mit der Erfahrung anfan-
ge", ohne daß alle Erkenntnis "aus der Erfahrung" entspringe (dies hier mit Wo.un 
Kanu geugt; vg!. Kritik der reinen Vernunft, B I). Der Kosmograph findet in sich eine 
.vis crcativa\ die Cusanus als .signum primum et perfeaissimum" des Weluchöpfer! 
deutet (n.23, Z. 1-4 f.). Damit das Innen der "vis creativa" wirklich werdcn konnte, 
mußtc der Weg nach außen angetreten werden, .ut hominis intelleau! in sui, nriis 
anibus et el; vatiis anium produais in se unus et invisibilis manens v.tie u visibiliter 
manifeSlU" (n. 24, Z. 12-14). Die neuerdings _ im Gegensau. zu den Cusanus-For-
schern aus der ersten Hälfte unseres Jahrhundens - vorgetragene Zurückweisung 
mancher Parallelen zwisc.hen Cusanu5 und Kant greift insbcsondere im Blick auf Kan! 
zu kun; vgl. T. VAN VELTHOVEN, Gonesschau und menschliche KreativitJt. Studien 
zur Erkcnntnislehre des Nikolaus von Kues,Leiden 1977, 109 rr.; K.. KREMER, Erken-
nen bei Nikolaus von Kues. Apriorismus - Assimilation - Abstraktion, in : MFCG 13, 
1978,23-67. Selbst wenn man HEIOECCER, Kant und das Problem der Metaphysik 
(s. Anm. 88), nicht zuzustimmen geneigt ist, dann muß doch immerhin beachtelwerden, 
daß .es eine solche - immerhin bcdeutung;svolle _ Auslegung gibt, in der die Unter-
scheIdung von ontologisch und ontisch schöpferischer Erkenntnis (115 f.) durchaus in 
Parallcle steht zur cusani5chen Untc:rscheidung zwischcn mcnschlicher und göttlicher 
Erkenntnis. Folglich käme es auf die Erkillrung dessen In, was "reine Imagination" ist. 
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Gemäß dieser Erklärung bedarf es nicht der von Platin vorgetragenen und 
von Augustinus modifizienen Weisung, nicht nach außen zu gehen'OJ. 
Cusanus läutet mit dieser Aufhebung des gegen die Wendung nach außen 
gerichteten VerdikLS die Neuzeit abe r nicht nur ein'OI, sondern gibt ihr 
zugleich die mahnende Erkenntnis mit auf den Weg, nicht zu vergessen, 
daß der Weg nach außen zugleich der Weg nach innen ist. Auch wenn der 
Mensch lediglich nach außen gerichtet zu handeln meint, handelt er in 
Richtung auf sein Inneres. Der Mensch vennag es nicht, sich selbst -
seiner eigenen, ihn selbst zugleich transzendierenden, Innerlichkeit - zu 
entfliehen. Alles Zeitliche wird in der nichtzeidichen Zeit der Seele aufge~ 
hoben, in nichtzeitlicher Weise bewahrt'os. Die Vergangenheit bleibt in der 
Gegenwart und in der Zukunft Vergangenheit und läßt sich als solche von 
der Seele als der vollkommenen Zeit nicht abschütteln. Alles zeitliche Ge~ 
schehen besitzt in der Seele nichtzeidiches Gewicht'CI>. In der Innerlichkeit 
erlangt das im Gang nach außen Erworbene allerer$( seine höchste Wahr. 
heit und seinen gültigen Bestand ,07• Die Freude an der Möglichkeit und den 
(132). Dabei spielt auch .die dreifache Einheit derZeit" (161) eine Rolle. Wenn Zeit im 
Sinne Kanu "als reine Selbstaffektion" gedacht werden mOßte (171 H.), fielen wohl die 
vorgetragenen Einwinde gegen eine positive WOrdigung des Vergleichs zwischen Cusa-
nus und K:tnt weg. 
IOl Vg!. Plotin, EnneiUle I 6, 8 und 9; ... gl. Augustinus, Ort wrtJ rtJi,ion~ 19. 
lQ.1 Er ist so gesehen der "pförtner der neuen Zeit", der der .. bald nach ihm anbrechen-
den ,Neuzeit' oder zumindest manchen ihrer neuen Ideen gleichsam die Tür geöffnet 
oder ihnen zum Durchbruch ... erholfen" hai; vgl. R. HAUBST, Nikolaus von Kues -
"Pförtner der neuen Zeit", Kleine Schriften der Cusanus-Gesellschaft, Heft 12, Trier 
1988, bes. I. Cusanus war nicht nur solch ein pförtner, sondern zugleich einer, der-
wie das auch von den bedeutenden Denkern der Neuzeit immu wiedu getan wurde -
ober die Außenwendung der Neuzeit hinausweist; vgl. R. HAUBST, a. a. O. S. 22 H.; die 
Deutung von H. BLUMENBERG, Die ~gitimit1tder Neuzeit, Frankfurt am Main (1966), 
' 1988, litt in der enten Aunage unlCr der selbstproduzienen Hermetik des .point de vue'" 
(vgl. Motto S. S), die sich in der Insinuation ausspricht, Khon die Kategorie der Ve""elt~ 
lichung h'-nge von Voraussetzungen ab, .die weder dem Historiker noch dem Philoso-
phen verfügbar sind" (1966, 11). Die Invektiven gegen Cusanus und die Cusanus-For-
schung sind in der zweiten Aunage eindeutigen Korrekturen untenogen worden, die ein 
GesprIch nun reizvoll machen können ('1988, 11;" Wir beschreiben etwu, wu es fUrunl 
gar nicht glibe, wenn wir nicht noch zu ventehen imstande wlren, wu dem vorauszuge-
hen hatte, was Heilserwartung, Jenseiuhoffnung, Transzendenz, GotUsgericht, Weh-
enthaltung und Weltverfallenheit einmal bedeutet hatten .... ; vgl. z. B. auch 552). 
IO! Vgl. hienu den Roman von O. WILDE, The Piaure of Dorian Gray (1890191), laut 
dessen Hauptauuage du Bildnis Dorian Grays als Spiegel seiner Sule die Burde seiner 
Schande ulgt. 
106 Vgl. Dt uqlM1iu.lt n.26: .Si autem memoriam vides in sua ratione, in qua se 
cognoscit, tunc et vides, quod in eadem ratione omnia memorabilia cognoKit." 
101 Vg!. Dt IItqlM1it.'t n. ll : "VisioRe intuitiva per se lustrat omnia et mensurat el 
iudicat per notionalem veriult'm veritatem in Iliis; et per eam, quam in aliiJ comperit 
aliter, ad se revertitur, ut eam, quam in aliiJ ahter videt, in se intueatur slße aheritate 
\9\ 
Möglichkeiten der Zeitlichkeit, die .. delectatio" der Selbstwerdung der 
eigentlichen, vollkommenen Zeit in der Zeit der wandelbaren Welldinge, 
durchwirkt schon anfanghaft das Sein des Menschen in der ZeitlOf, ist 
schließlich aber verbunden mit dem eschatologischen Ernst ihrer nichueit-
lichen Bedeutung l O'9. Die Verwirklichung des .. intemporale unitrinum tem-
pus" durch den Menschen ist fÜr ihn zugleich Anreiz und Anspruch llo. 
veraciter el 5ubstantialiter, Ut in se quasi in speculo veritatis notionaliter omnia perspiciat 
el se rerum omnium notionem intellegat ... 
IOf Vgl. Duequalit4ttn. 18, n. 21 und n. 38. 
109 Vgl. hierzu Oe uql441it4ten. 20: .. Ad hoc autem, Ut anima mundum hunc et se ipsam 
linquat, quae ad visionem Dei et suae rationis anhelat, tendit docuina Chriui, Filii Dei, 
qui promiuit nobis hac via ostensionem Patrls sui, creatoris omnium prout haec in 
Evangelio explicantur" Es geht bei diesem Verlassen der Weh und seiner selbst um 
etwas, was der Mensch aus sich allein nicht zu leisten vermag, wonach er aber gleichwohl 
mit allen Fasern seines Herzens smbt (.anhelatM). Diesa Verlusen meint nicht die 
Weitabkehr, die dem Menschen als solchem möglich wlre, sondern geschenkte GotteS-
schau, welche das Selb!tgewordensein des Menschen allererst voraussetzt. 
110 Anreiz und Anspruch treiben an, in der Zeit .aN Ähnlichkeit der E ..... igkeit zu sein . 
.Anreiz" steht dabei al, Äquivalent fOr .excitatioM , einem Won des Cusanul, das auf 
Augustin ZUrilckweist, (Co"fossiOMJ 1,1: "Tu e:a:citas, ut laudare te deleaet, quia f«ini 
nos ad te et inquietum cu cor nOStrum, donec requiescat in tcM). 
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ANDREAS HEINZ 
"Waffensegen" und Friedensgebet 
Zur politischen Dimension der Liturgie" 
Das Jahr 1989 wird als das Jahr der sanften Revolutionen in die Geschichte 
eingehen. Der Begriff hört sich wie die Quadratur des Kreises an, wenn 
man bedenkt, wieviel Blut in den Revolutionen der Vergangenheit geflos-
sen ist. Aber in der DDR und in den anderen vordem soz.ia listischen 
Undern Mitteleuropas ist das geschehen, was der tschechoslowakische 
Staatsprlisident VAdav Havel ein Wunder zu nennen gewagt hat': eine 
radikale gesellschaftliche Umwandlung ohne Gewalt. Nicht blutige Fah-
nen, sondern brennende Kerzen sind zum Erkennungszeichen dieser Revo-
lution geworden. Mit brennenden Kerzen umgaben sie die Zentralen der 
Macht; und mit brennenden Kerzen ehrten sie die Opfer eines menschen ~ 
verachtenden UnrechtssYStems. Auch wenn man die Wende im Osten nicht 
vorschnell kirchlich vereinnahmen darf - die atemberaubenden Verände~ 
rungen des letzten halbenjahres haben gezeigt, daß vom christlichen Glau-
ben immer noch weltverändemde Kräfte ausgehen und daß vom christ~ 
lichen Gottesdienst verwandelnde Impulse kommen, mit anderen Worten: 
Liturgie hat eine politische Dimension und muß sie nach ihrem Selbstver-
ständnis auch haben. 
Zum Bild der gewa ltlosen Revolution des letzten Jahres gehört ganz 
unmittelbar ein gottesdienstliches Phlinomen: das Friedensgebet! Seine 
Initiatoren berichten jetzt, '9.: ie es schon Jahre hindurch in verschiedenen 
Städten der DDR von oft verschwindend kleinen Gruppen evangelischer 
und katholischer Christen gepflegt wurde in geduldiger Hoffnung auf das 
Unmögliche und ohne zu ahnen , daß es einmal eine solche gesellschaftsver-
ändernde Kraft entfalten wUrde1• Die Ereignisse im Oktober letzten Jahres 
• ~i dem folgenden 8eitnlg handelt es sich um die geringfugig überarbeitete öffent-
liche Vorlesung, die der Vertaner im Rahmen des VortragswerkJ der Theologischen 
Fakult1t Triel' am 18. Juni 1990 in der Promolionsaula des Trirrcr Priesterseminars 
gehalten hat. 
I Vg!. V. Havels Ansprache auf dem Pragrr Flughafen bei der BegrUßung PapS( 
Johannes Paul! 11 , am 22, April 1990: FAZ vom 2J. 4, 1990,]. 
1 Vgl. P. KOST, F. DOMASCHKE, A. KUNERT, Vor Gott um Frieden ringen, Aspekte 
des Erfuner Friedensgebeu: Gein und Leben 6] (1990) 118-123; Brennpunkt Leipz.ig, 
in: "Tag des Herrn- (Leipz.ig), Ausgabe vom 2S.]. 1990; der Bericht wurde nachge-
druckt in: Priesterjahrheft 1990, hg, vom Generalvorstand des 8onifatiuswerkes. Pader-
bom 1990,2] f. 
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ließen die Teilnehmerzahlen dann sprunghaft ansteigen. In Erfurt konnten 
vier große Kirchen und in Leipzig sämtliche sieben Innenstadtkirchen die 
an den Montagabenden zum Friedensgebet sich Sammelnden nicht mehr 
fassen. 
Wenn die nach dem Friedensgebet sich formierenden Demonstrationen 
so gewaltfrei verliefen, dlnn gewiß luch , weil im Geist der Bergpredigt 
jedesmal ausdrücklich in den Fürbitten oder mit den Worten des sogenlnn~ 
ten "Frlnziskusgebets·) um Friedfertigkeit gebeten wurde4 • 
Diese jüngste Erfahrung der friedenstiftenden Wirkung christlichen 
Belens scheint mir eine günstige Ausgangsposition zu sein, um einen 
schwerwiegenden Vorwurf aufzugreifen, den Kirchenkritiker immer wie~ 
der erhoben haben. Er lautet: Die Kirche hat keineswegs immer nur um den 
Frieden gebetet; sie hat sich sogar dazu hergegeben, Waffen zu segnen. 
1. Der Waffensegen im Pontificale Romanum 
In einem der offizie llen liturgischen Bücher der römisch~katholischen 
Kirche gab es tatsächlich bis zur jüngsten Liturgierefonn ein Formular mit 
dem kompromittierenden Titel: Benedictio armonlm - Waffensegen s. Es 
stand im Pontificale Romanum, also jenem Buch, das die dem Bischof 
vorbehalte nen Riten enthält. Das Formular Wlr eingerahmt von verg le ich~ 
) Du dem heiligen Fran%. von Assisi oft zugeschriebene, Ilberkonfessiondle Gebet 
.Herr, mach mich 1.U einem Werkzeug deines Friedens .. .- (vgl. .. Goueslob" 29, 6) ist in 
Wirklichkeit erSt il' den Jahren kurz vor Ausbruch des Ersten Weltkriegs in frankreich 
entstanden. Die anonyme französische Urfassung "ßt sich erstmals auf einem zwischen 
1912 und 1914 im Distrikt Reims verbreiteten franziskanischen And:lchtsbild fllr die 
Mitglieder des .Dritten Ordens" nachweisen. Ihnen wurde geraten, die .Pribl' pol4r Ja 
p.lix · tJglich zu beten und ihren Gehalt zu m Programm der eigenen Lebensfl.lhrung zu 
machen. In deulScher Sprache t:lucht du Gebet erst unmiuelbar nach dem Zweiten 
Weltkrieg auf; es wurde zun!tchst durch ein vom evangelischen .. MlIdchen. 8ibel -Kreis" 
in Leipzig 19-45 her:lusgegebenes Faltblatt verbreitet und f:lnd Ende der -40er J:lhre nach 
und nach Aufnahme in evangelische GebetbIlcher. Seinem Inhalt nach wurzelt das 
sogenanme Franziskusgebet in der Spiritualitlil mittelalterlicher normannischer Bene-
diktinerklöSler. A. WII.MAR hu in diesem Zusammenhang besonders auf das Schrifttu m 
des AbtesJohannes von Fuamp (990-1078) hingewiesen . Zur Rezeptions$eschichle des 
heute wohl verbrl'itetsten okumenischen friedensgebets vgl. die grUndllche Unlersu~ 
chung von f . ScHUtz, Das sogenannte franziskusgebet: Jahrbuch für Liturgik und 
Hymnologie 13 (1968) 39-53. 
4 Zur Verwendung des ~rranziskusgebet~ im Rahmen der in der DDR v('ranst:l ltelcn 
Friedensgebete vg!. etwa den Bericht aus Erfun s. o. Anm. 2. 
s PONTIFICAU RO~tANUM ... a Benedicto XIV. el Leone XIII. Pont. mal:. recogni-
turn et ca5[igatum Editio typica, Ratisbonae, Neo Ebon.ci et Cincinnati 18n, 201: lh 
btntdlC(ione annOllo"m. 
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baren Stücken: Voraus gingen Gebete zur Segnung und Übergabe des 
Kreuzes an diejenigen, die zur Verteidigung des christlichen Glaubens oder 
zur Rückgewinnung des Heiligen Landes auszogen'. Es folgten Texte zur 
Schwertleihe7 und andere zur Überreichung einer Kriegsfahne' . Dieses 
archaisch anmutende Umfeld läßt schon vermuten, daß das Benediktions-
formular sich nicht zur Segnung von modernen Vernichtungswaffen eigne-
te. Es hatte seinen Sitz im Leben in der längSt untergegangenen mittelalter-
lichen Welt christlichen Rittertums' . Die Ontion des .. Waffensegens" rech-
nete mit einer dem Schwert vergleichbaren Einzelwaffe. Sie knUpfte die 
Segensbilte an die Bedingung, daß der Träger die Waffe nur defensiv, zur 
Verteidigung der gerechten Ordnung, gebrauchte und erbat ihm für diesen 
Fall Gottes Schutz. Die zusätzlich angebotene Auswahloration war zwar 
auf einen etwas kriegerischeren Ton gestimmt. Sie weckte die Hoffnung, 
daß die gesegneten Waffen genauso erfolgreich sein würden wie der Stein 
in der Hirtenschleuder Davids im Kampf gegen Goliath. 1m übrigen aber 
ging auch dieses Segensgebet von einem rein defensiven Gebrauch der 
Waffe aus; der Träger durfte sie nur benutzen, wenn es galt, die Rechte der 
Kirche oder schutzlose Witwen und Waisen zu verteidigen 1o• 
Diese Texte ahnen noch nichts von der geballten Vernichtungskraft 
moderner Waffenarsenale. Sie gehören zu jenen Stücken toten Traditions-
guts, das die liturgischen Bücher unbeirrt über Jahrhunderte hinweg kon-
serviert haben, obwohl es längst jeden Lebensbezug verloren hane, ähnlich 
wie bis 1955 die römische Karfreitagsliturgie die FUrbitte für den römi-
schen Kaiser festgehahen hat, obwohl es einen solchen seit 1806 nicht mehr 
, Vgl. ebd. 206 f.: Dr bel1tdielionc CI impositiol1t cruc;s proficisctntibm il1 subsidium tt 
dt/tnJionemfidti chrislitmtle leu mupertlliontm TCTTtlt Stlncttlt. 
7 Vgl. ebd. 209: Oe btnl'dictionc cnsis . 
• Vgl. ebd. 210: Oe btncdietionc 1'1 traditiont tJtxilli btllici. 
9 Die Feier der Schwertleihe (s. Anm. 7) sieht einen einzelnen Ritter vor dem Bischof 
knien, der ihn und da5 von einem Diener gehaltene Schwert segnet, wobei die Segen5-
bitte ganz auf einen defensiven Ton genimmt ist. Der Begleitspruch zum Anlegen des 
Schwertes mahnt den Ritter, das Schwen nur zur Veneidigung zu gebrauchen; auch soll 
die Waffe mögliche Angreifer und Feinde des Kreuzes Christi abschrecken; mit dem 
geweihten Schwen durfe kein Mensch unrechtm~ßigerweise verletzt werden. Die !llte-
stell Texte zur .. Schwemveihe- reichen zurUck bis in das beginnende J I. Jahrhundert. Sie 
lassen sich erstmals in einer fUr den Freisinger Bischof Egilben (1006-1039) angefertig-
ten liturgischen Handschrift nachweisen; zum Ritual und zur Texrwelt der Ritterweihe 
vgl. A. FRANZ, Die kirchlichen Benediktionen im Mittrlalter. 2 Bde. rreiburg i. Br. 1909 
(Nachdruck: Grn 1960), hier 11289-300. 
10 Pom. Rom. (s. Anm. S): •... . tt ronctdt fomulo IUO N. ttldcm (i. t . armtl) gcstare 
cHpitnli, ut ad mHnimtn tlC dc/tnsioncm ltlnctae mtllTis Eecltsitlt, pupillorum, tt "id~rum, 
COlltra "isibi/iHm et in"isibiliHm hostium impugntlliontm, ipsis libert 1'1 victoriost Hllitur. Pt, 
Chrislllm Domil1um noslrum.· 
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gab". Zum Segnen neuzeitlicher Waffen waren die traditionellen Texte 
nicht zu gebnuchen, und sie sind dafür auch nicht mißbraucht worden. 
Was Arnold Vogt in seiner 1984 erschienenen militärgeschichtlichen Studie 
.. Religion im Militär" fUr die Zeit des Ersten Weltkriegs festStellt, daß 
nämlich "im strengen liturgischen Sinne ... eine Segnung der Waffen von 
katholischen Seelsorgern nicht vorgenommen" wurdeu, wird man - bis 
zum Beweis des Gegenteils - generell behaupten dUrfen. Die Liturgie-
bUcher boten jedenfalls keine Handhabe dnu. 
11 Zum Fortleben der Karfreitags(orbiue (Orden Römischen Kaiser vgl. L BIEHL, Das 
liturgische Gebet fUr Kaiser und Reich (Görres-Gesellschafl. Veröffentlichungen der 
Sektion fUr RechtS- und StaatSwissenschaft, 75. Heft), Paderbom 1937,91-93. Ober 
die Anfänge des .Kaiurgebeu" am Karfreitag vg!. P. de CLERK. La pri~re universelle 
dans les liturgies latines anciennes (LQF 62), MOnster 1977, 125- 144. Vgl. ferner den 
anonym erschienenen Aufsatz in der Jesuitenzeiuchrift.La civilt! cauolica· 67 (1916) 
37-5]: Le preghiere liturgiche pe:r;1 Romano Impe:ro e per i principi con particolare 
riguardo ai tempi di guerra. 
12 A. VOGT, Religion im Milil!!r. Seelsorge zwischen Kriegsverherrlichung und Huma-
nit!!t, Frankfurt/M.-Bem-New York 1984,577. Feldgeistliche haben freilich Soldaten 
gesegnet, wobei sie selbst und die Empf::lnger des Segens schwerlich immer die inu:ndier-
te Segnung von Personen und die dem Anschein nach mitgemeinte Segnung von Waffen 
auuinandergehalten haben . Die Grenzen waren im Einzelfall Oießend. So begeisterte 
sich etwa der splltere Regensburger Bischof Michael Buchberger (1874-1961), der 
wllhrend des Erslen Weltkriegs im MUnchener Ordinariat das Refent for Feldseelsorge 
leitete. im Blick auf die Feier einer. Truppenaussegnung" mit dem Allerheiligsten fUr d2' 
Gedicht. WaHenweihe" von H. Herbert, das einen Pfarrer .childert, der mit der Mon-
stranz in den Kreis der angetretenen Soldaten tritt, . und segnet mit heißem flehenden 
WOrt die knienden Krieger, die Waffen dort-. Vgl. M. BUCHBERGER, Die bayerische 
Feldseelsorge im Weltkriege, MUnchen-Kempten 1916, 14 f.; s. auch A. VOGT 
a. 2. O. 576 f. In Bamberg geleiteten bei Ausbruch des Enten Weltkriegs pfarrer im 
Omat die an die Front abgehenden Soldaten zum Bahnhof und ugneten die Abfahren-
den "und in du Hurra und das .I)f;uuchland, DeutSChland uber alles' schwenkten die 
Kirchenfahnen-. Zit. n. H. MISSAJ...\ , .Gon mit uns·. Die deutsche katholische Kriegs-
predigt 1914-1918, MUnchen 1968, I) Anm. 1, nach einem Bericht in der .Kölnischen 
Volkszeitung" vom 18.9.1914. Auf evangelischer Seite ist zumindest ein Fall des dort 
o.ffenbar. bereitwillig und regelmllßig pnktizierten Sold21en- u.!'d Waffensegens lit~n­
nsch greifbar. Der protestantische "Feldoberpfarrer des Ostens. Dr. O. SU'auß, bench-
tet mit selbstbewußtem Stolz im RUckblick auf den Enten Weltkrieg: "Von der Mobil-
~2chung 2n habe ich aus meiner großen Heimatgamiton kaum einen Trupp ins Feld 
Ziehen lassen, ob Tausende auf einmal, ob nur sechs, acht einzelne LeUte, ohne ihnen die 
Waffe zu weihen. In der Kirche, auf dem Kuemenhof, ob früh am Morgen, ob splt 2m 
Abend, traten die Ausrückenden z.usammen. Ein kurzes Bibelwort, meist der 91. Psalm, 
ein gemeinsames Vaterunser, drei kurze Fl'2gen. dreimal ein 12uteS, krllftiges ,ja, wir 
wolle~' dan.n wurd~ ~as Seitengewehr gezogen, hoch uber dem Haupt emporgehoben 
un~ ~I~ Kneger mit Ihrer Waffe zum Siegen oder zum Sterben durch den Segen des 
dreieinige'.' Gones geweiht.- Zit. n. A. WnTENBERG, Militllr-Gesangbuch und MilitJr-
Seelsorge In Vergangenheit und Gegen ... an:Jahrbuch fUr Liturgik und Hymnologie 18 
(197]/74) 97-162, hier 152 f. 
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II ... Waffensegen" im weiteren Sinn 
Mit dieser FestStellung ist die heikle Frage freilich noch nicht vom 
Tisch. Waffensegen wird in der Regel in einem weiteren, äquivalenten Sinn 
verstanden. Wer diesen Vorwurf erhebt, meint damit jedes liturgische Han-
deln , wodurch die Kirche sich allem Anschein nach kriegsfördernd enga-
giert hat. Hat die Kirche in Kriegs- und Krisenzeiten tats!ichlich in diesem 
weiteren Sinn Goues Segen uber Waffen herabgebetet? 
Dem Problem des so verstandenen "Waffensegens" quer durch alle 
Epochen der Liturgiegeschichte nachzugehen, wäre ein mehr als abendfUl-
lendes Unternehmen. Man mUßte in diesem Fall die seit dem ... Jahrhundert 
stark militärisch akzentuierte FUrbine fUr den römischen Kaiser in den 
Großen FUrbiuen des Karfreitags und im Exultet der Ostern acht kritisch 
beleuchteni'. Der byzantinische Osten hat sie zu einem markigen Kriegs-
gebet ausgebaut. das der Liwrgiehistoriker Anton Baumstark nicht .nur 
patriotisch. sondern im höchsten Grad imperialistisch- genannt hatH • 
Es wäre nach der Bedeutung der Patrocinia Sanctorum, also von Heili-
genreliquien, zu fragen. wie sie die Franken auf ihren Kriegsz.Ugen mitzu-
fuhren pflegten. Ab schutz- und segenstiftendes Heilturn im Kampf galt in 
merowingischer Zeit vor allem die üppa Sanc,; Martini, der Martinsman-
teilS. Wir haben es mit einer Art Waffensegen zu tun. wenn man - wie es 
uns aus dem hochmiuelalterlichen England berichtet wird - die konse-
krierte Hostie, allen sichtbar, auf einem geschmUckten Standartenwagen 
Il Vgl. BIEHL(s. Anm. 11) 8" Li P. de CLERK (s. Anm. 11 ) 127 l. 
U A. B .... UMST .... RK. Friede und Krieg in altkirchlicher Liturgie: Hochland J) (1915) 
257-270, hier 264; vgl. ferner A. HEISENBERC, Krie8sgonesdienst in Byzanz, in: Auf-
sItze l.ur Kultur- und Sprachgeschichte vornehmlich du Orienu. Ernn Kuhn zum 
70. Geburtstage am 6. februar 1916 gewidmet ~'on freunden und Schülern. Breslau 1916. 
2 .... -267; Belege aus ostkirchlichen Eucharistischen Hoch8ebetcn auch in meinem 
Aufsatz: Das Gebet fOr die Feinde in der abendlindischen Liturgie: LiCl.lrgisches Jahr-
buch 32 (1982)201-218, hier 207 f. 
L5 Vgl. A. M. KOENICER, Die Militlrseels0l'8e der Karolingerz.eit. Ihr Recht und ihre 
Praxis (VeröH. aus dem Kirchenhistorischen Seminar München IV. Reihe Nr. 7). MOn-
chen 1918, 19 f.; .... f. Es entbehrt nicht einer 8ewisscn Ironie, daß ausgerechnet Manin 
von Tous (t 397) zum siegvcrheißcnden Kriegspatron wurde, da er doch nach dem 
Zeugnis seines Schülers und Biographen _ enuprechend der Tradition der vorkonnan-
tinischen Kirche - überzeugt war, daß Chriusein und Waffendienn sich nicht venta-
gen. Nachdem Manin als jun8er Offil.ier die Taufe empfangen haue. quittierte er bald 
danach den MilitlrdienJt; vg!. Sulpiciu5 SeveruJ, Vita martini 1-"; in deuucher Ober-
senung ist die einschll8iae Paua,e abgedruckt bei: Hh. GERHARDS (Hg.), PuiflJmus 
und Kriegsdiennve""ei8erung in der frOhen Kirche, Ueurgen '1986, 28 f. 
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ins KampfgetOmmel mitnahm". Einen besonders z.wiespä ltigen Ei ndruck 
hinterläßt die Kriegsliturgie, die die westgotische Nationalkirche Spaniens 
ausgebildet hat· ' . In der Apostelkirche von Toledo rief der Bischof ober 
den König und seine Armee in Wehr und Waffen jedesmal Gottes Segen 
herab, sooft sie zu einem Feldzug ausrO ckten. Die aus blutiger Schlacht 
Heimkehrenden wurden liturgisch empfangen. Es ist uns heute schwer 
begreiflich, wie ein renommierter Liturgiewissenschafder zu Beginn des 
Ersten Weltkriegs im Blick auf dieses Ritual schwärmen konnte, die Kirche 
habe hier verständnisvoll germanischem Wesen in ihrer Liturgie Raum 
gegebe nu. Wieder ein eigenes Problem ist die litu rgische Begleitung der 
KreuzzUge, der Ketzer- und TOrkenkriege l '. 
111 . Zwei Schwerpunkte der Untersuchung 
Da sich dies alles im engen Rahmen eines einzelnen Vortrags nicht 
abhandeln läßt, möchte ich zwei Schwerpunkte in der Neuzeit setzen. Es 
sollen zwei Epochen herausgegriffen und näher beleuchtet werden, an die 
im Jahr der sanften Revolution vielfache Gedenkveransta ltungen erinnert 
haben: die Französische Revolution vor 200 Jahren und die auf sie folgende 
Zeit der Herrschaft N~poleons, und der Ausbruch des Zweiten Weltkriegs 
vor 50 Jahren mit dem Uberfa ll deutscher Truppen auf Polen Olm I. Septem-
ber 1939. 
I. Die napoleoni sche Zeit 
Daß die Kirche die schon bald gegen sie selbst gerichteten Waffen der 
Revolutionäre des Jah res 1789 gesegnet hätte, ist von vornherein auszu-
.& Vor der Standanenschlacht" von NonhallertOn (1138) rief in Abwesenheit des 
Königs der Erzbischof \Ion York d:u englische Heer :wsammen. Er ließ einen ~Fahnen­
wagen~ herrichten, auf dem sich die heilige Eucharistie und die Fahnen des heiligen 
Petros \Ion York, des heiligen Johannes \Ion Be\lerley und des heiligen Wilfried \Ion 
Rippon befanden. Christus und seine Heiligen sollten mit den Kriegern ziehen und ihnen 
Schutz und Sieg erwirken; \lg l. C. ERDMANN, Die EnUtehung des K.reuz.zugsgedankens, 
Stungan 1935. '1955, 50. 
11 Eine kurze Beschreibung bei A. FRANZ (s. Anm. 9) 300 f. Die Tute selbst bei: 
M. FtROTIN, Le tiber Ordinum en usage dans I'eglise wisigothique et mozarab~ d'Espa-
gnc du V' au X le ,iede (Mon. ecd. litu rgica 5), Paris 1904, 149-155; \lgl. dazu auch 
A. BBAUMSTARK, Vom geschichtlichen Werden der Liturgie (Ecclesia oran, 10), Frei-
burg 1923,85; A. L MAYER. Altchristliche Liturgie und Gennanentum: Jahrbuch fOr 
Liturgiewissen5chaft 5 ( 1925) 80-96, hier 90 f. 
•• Vgl. BAUMSTARK (5. Anm. 14) 270 . 
• 9 rOr die Zeit der Hussiten- und Torkenkriege hat A. Franz vielsagende Zeugnisse 
zusammengestellt; vgl. A. rRANZ, Die Messe im deuuchen Minelalter, freiburg i. Br. 
1902 (Nachdruck: D:arnlStadt 1963) 208-211,758-761. 
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sch li eßen. Doch die Entwicklung der folgenden Jahre brachte einen Mann 
an die Macht, der bald ganz Europa mit dem Lärm seiner Waffen erfu llen 
sollte: Napoleon 8onaparte. Im Blick auf die napoleonische Ära stellt sich 
die Frage nach einem möglichen .. Waffensegen"" mit aller Schärfe. 
a) Äquivalenter Waffensegen 
Es gab in der Neuzeit wohl keinen anderen Machthaber, der nachdrück-
licher die Gebete der Kirche fOr seine kriegerischen Unternehmen begehrt 
h:itte und dem sie bereitwilliger gewährt worden wären als Napoleon. Die 
katholische Kirche im Herrschafts- und Einflußbereich des Ersten Konsuls 
und seit 1804 erSten Kaisers der Franzosen hat jeden seiner Waffengänge 
mit Bin- und Segensgebeten begleitet und fUr jeden, nach blutigen Schlach-
tcn errungenen Sieg ein feierliches Te Deum angestimmt . .,Die feierlichen 
Gebete" - so beschreibt beispielsweise der Trierer Bischof CharIes Man-
nay (1802_1816)10 in seinem Hirtenwort vom 21. Oktober 180621 • vor der 
Doppelschl acht von Jena und Auerstedt. den Zweck der von ihm angeord-
neten besonderen Gebete - "sollen gehalten werden, um den ferneren 
Segen des Himmels über seine (nämlich Napoleons) Waffen zu erbitten-Ho 
Nachdem dann Napoleons Truppen Preußen und Sachsen vernichtend 
geschlagen hatten, rief der Trierer Bischof auf: .. zur Danksagung fUr das 
10 Chules Mannay wu gebUniger Franzou. Auf Vorschlag uines ehemaligen Schu-
lers, des Mmisters Charles-Maurice de Talleyrand, nominiene ihn Napoleon nach dem 
Konkordauabschluß zum Bischof von Trier ( 12 .7.1802). Der em:lllme Bischof war 
vordem (seit 1778) Generalvikar im Erzbistum Reims gewesen und hatte ~ich w~hrend 
des Kirchenkampfes im Exil (England und Schouland) aufgehalten. Wl'gen seiner rei-
bungslosen Zusammenarbeit mit dem napoll'onischen St2l1l erhil'lt l'r uhlrl'iche naatli-
che Ehrungen. Als Vl'nrauensmann Napoleons gehOrtl' l'r dl'n Abordnungen an, die mit 
dem in Savona bzw. spllter in rOlllainebleau feslgehaltenl'n Pius VII. uber eine fUr 
Frankreich gonstige Interpretation der Konkord:mbestimmungen hin~ichtlich der Bi-
schofsl'rnennungen verhandl'lten . In dem auf den Umfang dl's Saardq,aneml'nts redu-
zienl'n Bistum Trier erwarb sich dl'r landfrl'mde Bischof durch $fine panorall'n Bl'mO-
hungen (pfarrorganisauon, Visitationen, Wiedereröffnung du Prieneneminars) und 
seine erfolgreichen Verhandlungen zur tl'ilweisen Rückerstattung konfiszierten Kir-
chenvermögens bleibl'ndc Verdienste. Nach der Einrichtung der preußischl'n Verwal-
tung im linksrheinischl'n Gebiet verzichtetl' Ch. Mannay am 8. 4. 1816 auf das Bistum 
T ril'r. Er starb 1824 als Erzbischof von RenneJ; vgl. A. THOMAS, Art. Mannay, Charles. 
in: Die Bischofe der deutschsprachigen Under 1785/1803 biS 1945. Ein biographisches 
Lexikon, hg. von E. GArL, Berlin 1983,473-475. 
11 J. J. BLATrAU, Statuta synoda lia, ordinationes el m::r.ndata archidiOl'cesis T reviren-
sis, 9 Ode. Trier 1844-1859, hier VII 288-293: .Vl'rordnung des Herm Bischofs von 
Tril'r, wl'lche feierliche Gebell' vorschreibt, um ober die sil'greichl'n Waffen Sr. K.aiser-
lichen KOniglichl'n Majest.il fl'ml'ren Segen des Himmels zu erflehen.-
!l Ebd.292. 
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Glück, welches GOtt den Waffen seiner Ma;estät gewährt hat und nament-
lich für den glänzenden Sieg von Jena ... "u. 
Um die aus heutiger Perspektive höchst irritierende Willfährigkeit zu 
einer' solchen, regelmäßig vor jedem Waffen gang gewährten liturgischen 
Schützenhilfe zu verstehen, muß man sich vergegenwänigen, was der Auf-
stieg des kleinen korsischen Korporals z.um Alleinherrscher fOr die Kirche 
Frankreichs bedeutet hatteZt • Der Schock der Revolution von 1789 saß tief. 
Das Ende der Feudalherrschaft hatte die vielfach privilegierte katholische 
Staatskirche ober Nacht bettelarm gemacht; ihre Bischöfe waren zum gro-
ßen Teil emigriert; die Klöster waren aufgelöst; die Ordensleute ver-
sprengt; eine von Rom nicht anerkannte, staalShörige Parallclkirche mit 
einem im Eilverfahren illegal geweihten Episkopat war entstanden; vide 
den Loyalitätseid auf die republikanische Verfassung verweigernde, rom-
treue Geistlichen waren eingekerkert; an drei blutigen Septembertagen 
wurden 1792 in den Pariser Gefängnissen dreihundert Priester ermordet 
(darunter der in Trier ausgebildete, vom lettten Trierer Erzbischof geweih-
te, von Pius XI. 1926 seliggeprochene Pariser Kaplan Franz Josef Pey)u. 
Vom Sommer 1793 bis zum Sommer 1794 war eine Welle der Dechristiani-
sierung ober das und gegangen. Die meisten Kirchen waren geschlossen 
und ihrer liturgischen Ausstattung beraubt. Unter den Schlägen der Jakobi-
nerherrschaft schien selbst der Felsen Petri zu zerbrechen: der 81jährige, 
todkranke Papst Pius Vl war nach Frankreich verschleppt worden; er starb 
dort als Gefangener. In diesem lichtlosen Dunkel ging Napoleon wie eine 
Hoffnungssonne auf. Nachdem ihm der Staatsstreich vom 9. November 
1799 die Macht dazu gegeben haue, trat er in Verhandlungen mit dem 
neuen Papst Pius VII. ein. Sie fOhrten zu dem mühsam errungenen, den 
Frieden 2.wischen Stau und Kirche wiederherstellenden Konkordat vom 
Dezember 1801. Über Napoleons Motive beim Konkordatsschluß sind sich 
die Historiker weitgehend einig: Sein Anliegen war es nicht, Frankreich zu 
2) Ebd.llO. Das Hinenwon vom 8. November 1806 trlgt die überschrift: "Verord-
nung des Herrn Bischofs von Trier, welcJ1e lur feierlichen Dank.sagung (Ur das Gluck, 
das GOtt den Waffen Seiner Kaiserlichen Königlichen Majestlt gewlhn hat, namentlich 
fOr den bei Jena erfochtenen glllnzenden Sieg ein Te Deum vorschreib!." Wie oblich 
hatte auch dieses Mal Napoleon die Bischöfe um die liturgische Sieges(eier ersucht. 
In dem am 15. Oktober 1806 in Weimar unterzeichneten Brief des Kaisers heißt es 
(ebd. ))1): .Au r~u de la prlsente (leure), veuillez donc rtunir nos peuples dans les 
temples, chanter un Te Deum et ordonner des pri~res pour remercier Dieu de la pros~ri· 
tl qu'il a accordte 111 nos armes." 
H Zu den folgenden Ausfohrungen vgl. die kirchengeschichdichen Handbocher und 
die don verzeichnete Literatur. 
U Vgl. B. nSCHER, Der selige Mlnyrer FranzJoseph Pey, Theologiestudent in Trier 
1779-1784, Trier '1959. 
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rechristianisieren, sondern "das, was an Religion noch da war, zu seinem 
Vorteil zu nutzen"26• 
Die Kirche Frankreichs sah dagegen fonan in Napoleon den Retter der 
Religion. Die Bischöfe wurden nicht mude, den Gläubigen Napoleon als 
den Helden vorzustellen. den GOtt selbst. wie der Trierer Bischof Mannay 
sich in seinem Hirtenwort anläßlich der Erhebung Napoleons zum Kaiser 
ausdrückte, "zum Werkzeug seiner GUte gegen sein Volk bestimmt"v hat. 
Diesem .. Mann seiner Rechten"u, von dem sich die Kirche rehabilitiert sah. 
war sie bereit, großzOgig in Kriegs- und Friedenszeiten Gebeuhilfe zu 
leisten. Das Konkordat selbst enthielt die Verpflichtung zu einem allsonn-
t~gljchen Gebet fUr den französischen Staatl'l. Im Zuge des Aufstiegs Na-
poleons galt dieses systemstUtzende FOrbittgebet bald nur noch seiner Per-
son. Zweimal sang der Priester vor dem Schlußsegen des Sonntagshoch-
amts: .Domine. salvum foc imperatorem nostrum Napoleonem - Herr, gib 
Heil une rem Kaiser Napoleon." In der anschließenden Oracion erflehte er 
dem Kaiser der Franz.osen Gottes Segen und eine kraftvolle RegierunglO. 
Systemstotzend wirkte auch die liturgisch völlig abwegige, allein poli-
tisch motivierte Einrichtung z.weier neuer Hochfeste. Das in Frankreich 
von jeher besonders hervorgehobene Fest der Aufnahme Mariens in den 
Himmel am 15. August wurde zum alljährlichen Dankug fUr die Wieder-
herstellung der Religion in Frankreich durch den gougesandten .Erretter 
des Vaterlandes" erklärtJl • Man sah es als FUgung Goues an, daß Napoleon 
2. Zit. n. R. AUBERT, Die katholische Kirche und die Revolution, in: Handbuch der 
Kirchengeschichte, hg. von H.JEOIN, Bd. VI (Freiburg-Basel-Wien 1971) 82. 
v BLAITAU (s. Anm. 21) VlI217-22S, hier 217. 
U So wird Napoleon z.. B. im Hirtenbrief des Trierer Bischofs vom 8. November 1806 
nach der Schlacht bei Jena genannt, vgl. BlalUlu (5. Anm. 21) VlI3JO. 
29 Vgl. DIEH!.(S. Anm. 11 ) 67. Im Bistum Trierwies das Generalvikariat am 6.Juni 1802 
die pfarrt:r an, in Zukunft an allen Sonn- und Feienage am Ende der pfarnnesse das 
Gebet für die Französische Republik zu verrichten; vgl. den Text der Verordnun(l: bei 
BLAITAU (s.Anm. 21) Vl3S8; Bischof eh. Mannay bekrJftigte die Anordnung in seinem 
enten Hinenbrief vom 27. September 1802 (BLATrAU Vl1 07 f.). Zur Praxis v(l:!. 
A. HEINZ, Die sonn- und feienIlgliche pfarrmesse im Landkapitel Bitburg- Kyllburg der 
alten Erz.diözese Trier (TThSt 34), Trier 1978, 4JO f. 
)0 Eine erste Anpassung der Fürbitte für den französischen Staat war nach der Wahl 
Napoleons zum Kaiser (1804) erfolgt; der zunllchst noch beibehaltene Ruf .Do"""t, 
ulwm/IIC ~mp .. blic.",·wurde 1806 ersetz.t durch die Wiederholung der Kaiserfürbitte; 
vgl. die enuprechenden Verordnungen bei B~1TAU (s. Anm. 21) VII 220. 271. 
JI Die Umdeulung des marianischen Hochfestes erfolgte bereiu 1803; vg!. das betref-
fende Hirtenwon von Bischof eh. Mannay vom JO,Juli 180J (BLAITAU VII 180-187). 
Sie wirkte sich in der Liturgie in der Weise aus, daß außer dem üblichen Gebet fOr den 
Staat im Anschluß an die P(arrmeue die Antiphon 5Mb ,uum pr.esidium gesungen wurde, 
an die sich Fürbitten für Napoleon in Form von Versikeln anschlossen (vgl. BLAlTAU 
VII 186). Die darauf folgende Oration weist keine besondere militllrische Akuntuierung 
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an einem 15. August geboren war, daß er an einem 15. August zum Ersten 
Konsul gewählt worden war und daß Papst Pius VII. am Fest Mariä Him-
melfahn in Rom den Abschluß des Konkordats offiziell mitgeteilt hatte. 
Die napoleonische Ausrichtung des Festes erfuhr 1806 noch eine Steige-
rung, als Rom dem Drängen des Kaisers nachgab und mit dem mariani-
schen Hochfest das Fest des heiligen Napoleon verband, eines bis dahin 
liturgisch Oberhaupt nicht beachteten, unbekannten ägyptischen Märtyrers, 
der nun, als Namenspatron Napoleons, zu höchsten Ehren kamll, Wenn in 
den Zusatzorationen der Festmesse fonan der Name Napoleon am Altar 
erklang", mußte sich die Gemeinde unweigerlich an ihren nunmehr mit 
sakralem Glanz umstrahlten Kaiser erinnen fOhlen. Ihn sollte an seinem 
Gebuns- und Namenstag auch die Predigt feiernl~. 
Das z.weite sogenannte Napoleonsfest f:lIld alljährlich, ohne ROcksicht 
auf den Advent, am I, Sonntag im Dezember st:m. Es galt als Jahrgedlicht-
nis der Krönung Napoleons und als Dankfest fO r seinen gl:t nzende n Sieg 
bei Austerlitz, "Denn", so schrieb der Trierer Bischof Mannay in seinem 
Hinenbrief zur Einführung der neuen, von der Staatsraison diktierten 
Feste: "Der Tag von Austerlitz steigen den Ru hm von Napoleons Waffen 
aufs höchste und nimmt seinen Feinden ihre letzte Hoffnung"; dieser Tag 
habe für immer das Glück Frankreichs befestigtls. Dem stärk.er militärisch 
bestimmten Charakter des Festes entsprach die liturgische Ausstauungl6, 
Die Predigt sollte diesma l Patriotismus und Kampfbereitschaft im Dienst 
auf, insofern si" lediglich fUr Napoleon und das gan7e Volk Glock, ruhige Zeiten und 
du ewige leben erfleht. Oie Sondergebete am Ende der Vesper, die nach denl Geung 
des ~Te Deum" vor ausgesetuem Allerheiligsten verrichtet werden sollten, klangen 
dagegell kriegerischer: Ps"7 wird gesungen, in dem es u. a, heißt (BL\1TAU VII 187): 
"Er unterwirft uns Völker und zwingt Nationen unter unsere Fuße.- Oie Schlußoration 
brtete: .Deus, in /t sperantium salul tt tibl St""mtlum fortitudo, sUldpt propit/ul pr«tl 
nOstral, tl da famulo luO Napo/toni imptratori noslro, tt txur::itibus tjus, rtgjmtn lUllt 
sapitntiat, ut htJullis pjo dt fonSt consi/iis tl tibi p14'tllnl, tl at omnibus suis adfJtruriis 
"jetOrtS ({!ici meran/ur. Pu Dominum .• 
)l Vg!. den Text der enuprechenden Verordnungen bei SL\TTAU (5. Anm. 2 1) VI I 
273-283, 
H Vg!. die bischöfliche Anweisung vom H. Mai 1806 hinsichtlich der Liturgie des 
Doppel festes: BL\lT .... u (I. Anm. 21) VII 276 r. In den vor ausgesetZtem Allerheiligsten 
zu singenden FUrbiuversen werden die folgenden Pulmwone :auf N;tpoleon angew:andt: 
"Gloria tl honoTt ,oronall' tum, Domint, rt conlliluutl ('um luper opera _nuum IUlI",m , .. 
Filii manus IUlIIUpt'f'CIi",m d('x/tra(' Iwa. EI super filium hommis, q_ co"jimuut, "bi .• 
14 Vg!. die enuprechende bischöniche Instruktion zum Inhalt der Predigt arn 15. 
August: BLA'ITAU (s. Anm. 2 1) VI I 279-283. 
lS Vg!. ebd. 274, 
~ VISI. ebd, 277 f. So findet sich unter den Versikeln der folgende: .Blo nobis, Domint, 
/umsjorti/udinis afadt in"nici. " 
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des von GOtt erwählten Herrschers wecken und närken17• Die Oration 
nach dem Te Deum erflehte Napoleon und seinen namentlich genannten 
Truppen den Sieg tiber alle seine FeindelI. 
Die allsonntäglich oder alljährlich wiederkehrenden, systemnabilisie-
ren den liturgischen Feiern erfuhren in Kriegszeiten eine Steigerung, die 
man nur als Waffensegen charakterisieren kann. Die zu Gebeten um 
KriegsglUck fUr Napoleons Armeen aufrufenden bischöflichen Kanl.elwor-
te gebrauchen selbst ungeschUtzt diesen Ausdruck, So ordnete Bischof 
Charles Mannay, als Napoleon 1803 zur Invasion Englands rüstete, FUr-
biugebete im Bistum Trier an, .. um den Segen des Himmels fUr die Waffen 
der Republik zu erflehen"~. Das Gebet solhe .. himmlischen Segen· auf die 
kriegerische Unternehmung .. herabziehen"'o. Die fUr die Dauer des Krieges 
vorgeschriebene Oration pro tempore belli betete in ihrem damaligen Won-
laut mit einseitiger Paneinahme um die Zurockschlagung des als Aggressor 
gebranntmarkten Gegners und um Niederwerfung der als Barbaren be-
schriebenen Feinde". 
War der Sieg erkämpft, galt es, den .. Gou der Kriegsheere" zu loben, 
weil er wieder einmal - wie die bischöflichen Kanl.elwone mit geringfUgi-
gen Abwandlungen nach jeder gewonnenen Schlacht den Gläubigen begei-
stert darlegen, .des Kaisers Waffen ... mit den glänzendsten Fonschritten 
gesegnet"41 haue. Das Kernstück dieser Danksagungsliturgie für den ange-
) 7 Vgl.ebd . 281 f. 
lt Der Text der .Napolcon-Of;ltion" s. oben Anm. 31. 
)9 Bischöfliche Verordnung .zur Haltung öffentlicher GebeU' fUr du WaHenglock der 
Republik" vom 20.Juni 1803: BLAlTAU (5. Anm. 21) VJII7J-I77, hier 176. 
40 Vgl.ebd.175. 
41 Vgl. ebd. 176. Die der gleichnamigen Votivmesse des Missale Romanum entnomme-
ne Oration enuummt der ersten der sogenannten fünf gelasianischen Krie,smessen; vgl. 
die Texte bei BIEHL(S. Anm. 11) 162-164, hier 162. Sie beuichnet die- KnegsgegneraJs 
.lmpNgnaIOrtS-der Gläubigen und wünscht, daß die ../rnla1-Wildheit" der Feinde gebro· 
ehen werde. Das Gebet setzt die lrfahrung von Oberflllen plündernder und morde-nder 
Vandalen wlihrend der Völkerwanderungszeit VOf;lUS. Die an" lel2.ten Juni bxw. ersten 
Julisonntag 1803 xu verrichtenden Kriegsgebete sahen außer der genannten Of;ltion 
auch die folgende, ebenfalls den gelasianischen Kriegsmcuen entnommene, vor: .Hosti-
Nm nO$lrornm, qNatJNmNJ Domtnt, tlidt sN~rbjam. tl eOfUm contumaciam dexltrat lllllt 
(lJrlut, pros/tmt. Ptr DomjnNm ·Vorausging das Gebet des 46. Psalms mit dem leitmotiv 
.Dominus (lirtNlum nobu(um - der Herr der Heere ist mit uns·' Die bischonichen 
Kanzelwon, der napoleonischen Zeit obersetzen den entsprechenden Psalm\·crs m:l.nia-
lisch: .Der GOlt der Armeen ist mit uns, der Gou Jakobs in unsere StÜtl.e!" So etwa 
Bischof Ch. Mannay in seinem Hinenbrief vom 19.12.1805 nach der Schlacht bei 
Austerlitz: BLAlTAU (s. Anm. 21) Vl1262-26S, hier 261. 
42 So Bischof Ch. Mannay in seinem Hinenbntf vom 28. Oktober 1805: BLAlTAU 
(s. Anm. 21) VJI 256. 
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blich vom Himmel gewähnen Waffensegen bildete regelmäßig der ambro-
sianische Lobgesang. 
Aus seinem ursprUnglichen Kontext im Stundengebet haue sich das Te 
Deum schon in karolingischer Zeit herausgelöst. Es fand zunehmend als 
Herrscherakklamation Verwendung und wurde in der Zeit des Absolutis-
mus geradezu zum Inbegriff einer systemstabilisierenden Staatsmusiki). Im 
vorrevolutionären Frankreich gab es Venonungen mit der eingeschobenen 
Akklamation "Vive le Roi!I<44. Von d:ther iSt es verständlich, daß das mit 
dem Ancien R~gime eng verquickte Te Deum zur Zeit der Revolutionsherr-
schaft zunächst verstummte. An seine Stelle trat die MarseillaiseU. Doch 
mit Napoleon kam auch das "Te Deum"' wieder. Wie nie zuvor wurde nun 
der altchristliche Hymnus, der die Souveränität Gottes preist, politisch 
vereinnahmt zur Verherrlichung dessen, der angeblich das "Werkz.eug" 
von Gottes "Huld" auf Erden wart'. 
Wie bedenklich diese politische Verzweckung des Te Deum gerade in 
den Fällen war, in denen es zur Verklärung militärischer Erfolge verlangt 
und gewähn wurde, iSt wachen Geistern schon damals nicht entgangen. 
Um die Mitte des 18. Jahrhunderts schrieb der Verfasser des Anikels Te 
Dtum in Zedlers .Großem vollständigen Universal-Lexicon" (t744): .. Es 
duncket mich in mei ner Einfalt, es könne GOtt kein verdrießlicher Geplärr 
in seine Ohren fallen, denn das Te Drum laudamus, welches man in den 
Kirchen und in den Tempeln ... , darein man kunz zuvor die Feuer-Ballen 
geworffen, anstimmet und singel und die heiligen Propheten, Apostel und 
Mänyrer zusammt GOtt den Herrn anspricht, daß sie sich freuen sollen, 
wei l etliche Tausend getauffte Christen in grausamer Furie und Grimmig-
keit niedergehauen und erschossen, und gleicherley Glaubens-Genossen zu 
Todle geschlagen worden ... •7 
Die liturgische Verklärung von Napoleons WaffenglUck geriet späte-
stens in dem Augenblick ins Zwie licht, als sein Stern zu sinken begann. Im 
Dom zu Trier wurde als letzter Sieg Napoleons sein Erfolg in der Schlacht 
vor Dresden in den letzten Augusttagen 1813 mit einem Te Deum gereien, 
i) Vgl. S. ZAK, Das Tedeum als Huldigungsguang: Hist.Jb. 102 (1982) 1-32. 
U Vg\. ebd. JO . 
. 45 Zur vorübergehenden Verdrlngung du "Tc Deum- durch die Hymne der Revolu-
tion vgl. A. GERJ-lARDS, Te Deum laudamus - Die Marseilai.se der Kirche?: Liturgisches 
Jahrbuch 40 (l990) 65-79 . 
... Auß:er den alljlhrlich wiederkehrenden Anllnen z.um Gesang eines feierlichen Tl 
/AN'" mit sakramentalem Segen lanen sich im Bistum Trier wlhrend der napoleonischen 
Zeit mehr als z.wanz.ig eigens angtsetz.lC liturgische Siegufeiem mit dem Te t:R.". vor 
ausgeSettlCm Allerheiligsten nachweisen . 
.. 7 Zit. n. ZAK (s. Anm. 4J) 2. 
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weil "die Siege ... unter den Mauern von Dresden" - so der Bischof von 
Trier - "unverkennbare Beweise des göttlichen Schuues" waren~a. Kurz 
nachdem die preußischen Truppen den Rhein überschritten hatten, ver-
stummte das Gebet für den Franzosenkaiser~9. In den rheinischen Domen 
und Pfarrkirchen rief man nun mit den gleichen liturgischen Texten Gottes 
Segen auf die Waffen der verbündeten Monarchen herab und lobte GOtt 
für deren Siege. Am dritten Februarsonntag des Jahres 1814 höften die 
Gläubigen von der Kanzel eine Einladung zum Gesang des Te Deum, in der 
es hieß: "Die Allmacht des Herrn der Heerscharen hat in einer Reihe 
glorreicher Schlachten die gerechten Waffen der hohen verbündeten Mo-
narchen gesegnet ... und in dem jüngsten großen Sieg am ersten dieses 
Monats (gemeint ist der Sieg Blüchers bei La Rothiere) ihr erhabenes Werk 
vollendet."~ Die Gottesdienste waren nun erfüllt vom patriotischen über-
schwang der FreiheiLSkämpferl l , die Gott ganz auf ihrer Seite sahen, wie es 
selbstsicher die Inschrift auf dem Völkerschlachtdenkmal bei Leipzig zum 
Ausdruck bringt: Gott mit uns! 
~I BLATfAU(s.Anm.21)471. 
~9 Im Bistum Trier sandte Generalvikar Cordel am 19. Januar 1814 folgendes Rund-
schreiben an die Pfarrer (BtATTAU Vl1 494): .. Auf höheren Befehl soll das bisher ubliche 
Gebet fUr den Kaiser Napoleon unterbleiben." 
~o Ebd. 494 f. Die von den Alliienen redigiene .Anordnung eines allgemeinen Dank-
und Siegesfestes· vom 7. Februar 1814 war auf Ersuchen des Generalgouverneurs am 
Mittelrhein, JUStuS Gruner, von allen Kanzeln des Bistums Trier:w verlesen. Die Dank-
gottesdienste mit Tt Drum sollten in Koblenz und Wonns am 13. Februar stattfinden, in 
den Ubrigen Stlldten und Dörfern am Sonntag nach Empfang der am 8. Februar in 
Umlauf gebr3chten Verordnung. 
51 Anfang M!lrz 1814 wurde in der Sonnt:lgsmesse eine flammende .. Auffordefllng an 
die M!lnner und Jünglinge des MiueJrheins zum freiwilligen Kampfe fllr das alte gemein-
same deul'lche Vaterland" verlesen, in der Frankreich als ,.das Reich des Frevels" be-
zeichnet wurde. Die Zeit der französischen Herrschaft erscheint in den schwärzesten 
Farben: ,.Aus dem Marke Eures Landes, aus dem Schweiße Eurer Arbeiten, von dem 
Blute Eurer Söhne nllhrten sich diese Vampyre." Kanzelwon des Generalgouverneurs 
JUSUlS Gruner am 26. Februar 1814: BU.1TAU (s. Anm. 21) VlI 497-499. Das alJsonn-
tllgliche Gebet fUr die verbündeten Monarchen nach Art der Sonntags-Fürbitte fUr 
Napoleon wurde im Bistum Trier am 31. Mlirz 1814 angeordnet; vgl. BLAlTAU VII 
499 f. Die katholische Kirche im Rhcinland versagte sich nicht, als der neue protestanti-
sche Landesherr, König Friedrich Wilhelm 111. von Preußen, verlangte, dieJahrgedlicht-
nisse der drei wichtigsten alliienen Kriegserfolge alljllhrlich gottesdienstlich zu feiern: 
am Sonntag nach dem I B. Oktober die Völkerschlacht bei Leipzig, am Sonntag nach dem 
31. Mlirz die Einnahme von Paris und am Sonntag nach dem 18. Juni die Schlacht bei 
Belle-Alliance in Belgien. An diesen vaterilindischen Gedenktagen war in den Kirchen 
eine waffengeschmückte Tumba aufzubauen, als Predigttext wurde der Aufruf des Judas 
Makkabltu5 zum todesmutigen Kampf (1 Mak 9, 10) empfohlen, der Gedenkgottes-
dienst sollte jeweils mit dem .. Te Deum- und dem Gebet fUr den preußischen König 
schließen; BI.ATfAUVII 521 f. 
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b) Das Friedensgebet 
In einer Zeit, die kaum ein Land Europas vor den Unmenschlichkeiten 
verschonte, die Kriege immer mit sich bringen, sollte man annehmen, daß 
die kirchliche Obrigkeit das Gebet um den Frieden zumindest genauso 
nachdrOcklich empfohlen häne, wie sie für Napoleons Waffenglück beten 
ließ. Die universale Heilsso rge der Kirche konnte doch nicht blind sein fUr 
die Leiden, die Napoleons Eroberungskriege ober andere Völker, auch 
uber katholische Mitchristen, brachten. Als Antwort genugt nicht, darauf 
hin zuweisen, daß die römische Kirche in jeder Meßfeier fUr den Völker-
frieden betet. Sie tut es noch immer mit den Worten, die Papst Gregor der 
Große nach dem Kriegslärm der Völkerwanderungszeit dem flane igitllr 
des Römischen Kanons und wohl auch dem Nachgebet zum Vaterunser 
eingefügt hat: Da propitills paeem in diebus nOJtriJ - Gib Frieden in unseren 
TagenS1 ! In den vielen Kriegen der napoleonischen Ära mußte doch wohl 
mehr geschehen. Doch der Friede erscheint überraschenderweise nicht als 
bevorzugte Gebetsintention. Zwar gehen die Bischofsworte nicht so weit, 
den Krieg als solchen zu beg rUßen . Auch der angebliche Friedenswille 
Napoleons wird mehrfach hervorgehoben5J. Es wird die Vision einer neuen 
Friedensordnung fOr Europa entworfen, die angeblich das Ziel aller Kriege 
des Kaisers sein soll5\ Dabei gilt es aber als ausgemachte Sache, daß dieser 
52 Zum Ein$chub dieser Friedensbiue vgl. J. A. JUNGMANN, Missarum Sollemnia, 
2 Bde, Wien ' 1962, 11 231 f.; 353. Zum friedensmotiv im Ordo Miuae vgl. auch 
A. I-i EINZ, Das Friedensgebet in der römischen Messe, in: H. fEILZEM., A. HEINZ, 
W. LEN'rlEN·DEIS (Hg.), Der menschenfreundliche Gon. A. Thorne z.um 75. Gebuns· 
tag. Triel' 1990, 165-183. 
Jj Der Hinenbrief Bischof Mannay's vor Napoleons Englandexpedition vom 26. juni 
1803 kennz.eichnet den Gegner als Stö~nfried und Napoleon als denjenigen, "der nichu 
unversucht gelassen. die Geißel des Krieges, die uns bedrohte, abzuwenden"; vgl. BLAT· 
TAU (5. Anm. 21) VlI17J-I77, hier 174. Zu Beginn der Kampfhandlungen des jahres 
1805 bueichnet ein bischöOi<::hes Kanzelwon Napoleon als "Friedensstifter des Vater· 
landes" (ebd. 253), das ~Feldgeschrei" seiner Truppen laute: ~Friede, Friede· (ebd. 254). 
Fu t jedes Bischofswon bei Ausbruch neuer Kampfhandlungen und aus Anlaß einer 
siegreich beSLandenen Schlacht nlhn die Legende vom friedliebenden, nur auf das Wohl 
seines Volkes bedachten Herrschers. 
~ Das Ziel einer neuen Friedensordnung für Europa wird vor allem betOnt in den 
Hinenwonen. die liturgische Siegesfeiem anordnen anl:lßlich von Napoleons Erfolgen 
ober die ö5ter~ichische Armee. in diesen Fillen sunden katholische Glaubensbrüder 
den Soldaten des Franz.osenkaisers gegenOber, weshalb es nicht leicht einsichtig z.u 
machen war, daß GOtt auch für deren blutige Bekllmpfung mit einem Te Deum gedankt 
werden sollte; vg!. die Kanz.elwone nach den Siegen bei Tann. Eckmuhl und Regensburg 
(April 1809), der 8esetz.ung von Wien (Mai 1809), der Schlacht bei Enz.endorf und 
Wagram Quli 1809) und dem Friedensschluß mit Österreich (November \809); vg!. 
BLA'lTAU (5. Anrn. 21) VII 380-)97. 
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Friede eine Pax ga/lica sein wird, eine Befriedung zu den Bedingungen des 
militärisch Stärkeren. 
Die Überprüfung der einschlägigen bischöflichen Anweisungen e r~ 
bringt ein verblüffendes Ergebnis: ein besonderes Friedensgebet in Gestalt 
der Or:uio imperata Pro pace wird nicht etwa angeordnet, wenn ein Krieg 
droht oder schon ausgebrochen ist. Die Oration um den Frieden ist in der 
Regel erst Bestandteil der Danksagungsliturgie nach einer gewonnenen 
Schlacht oder nach einem erreichten Siegj5• Sie bittet also nicht um Verhü~ 
tung oder Beendigung eines Krieges, sondern um den friedlichen Erhalt des 
erreichten Kriegsz.ieles. Nachdem di e Kraft des Gegners gebrochen ist, sagt 
das Gebet, soll Gott seinen Dienern friedliche Zeiten schenkenS6• 
Diesem Befund scheint zu widersprechen, daß gelegentlich während 
einer kriegerischen Unternehmung die Antiphon Da pacem, Domine, die 
Luther im Kirchenlied" Verleih uns Frieden gnädiglich" verdeutscht hat, 
angeordnet wirds1. Doch die dahinter stehende Intention offenbart weniger 
der pazifistisch klingende Auftakt des Gesangs als der zweite Teil: Er 
fordert Gott auf, für die Seinen zu kämpfen SI. Daß der Gesang tatsächlich 
eher Kriegsbegleitung als Friedensbitte sein soll, bestätigen die ihm nachge~ 
schickten Zusatzgebete: Die Antiphon wird auffallenderweise nicht, wie es 
liturgischer Gepflogenheit entspricht, mit der Kollekte Pro pace beschlos-
sen, sondern auf sie folgt Ps 20 (19), der dem König Kriegsglück über seine 
Feinde verheißt und die Oration für Kaiser Napoleon und den Sieg seiner 
Heere}'). 
S5 VgJ. etwa die bischöflichen Kanlelwone zu den liturgischen Siegesfeiem nach der 
Schlacht bei Austerlitz (1805), nach der Eroberung Madrids (1808). anl~ßJich der ver-
schiedenen Siege Ilber die österreichische Armee und der Einnahme Wiens (1809), nach 
dem Sieg von Dresden (1813): BU.1TAU (s. Anm. 21) VII 259.265.378.382. 
385.390.472. 
S6 In der Oration aus der Votivmesse .pro poet-des nachtridentinischen Missale Ro-
manum wird um den Frieden gebetet, ~den die Welt nicht geben kann~ (vgl.Joh 14. 27), 
damit t/ corda Hos/ra manda/is luis dtdi/a, tl, hos/ium subla/a fomjdjnt, ltmpora sinl, lJUI 
proltttiont /raquilla. Ptr Dominum ~ 
11 Vgl. BLA1TAU (s. Anm. 21) V1I2SS (18. 9. 1805); 293 (21. 10. U06). 
11 Auf die Friedensbitte des seit dem 9. Jahrhunden nachweisbaren Gesangs ~lki paetm 
domint in ditbus noslris - folgt die Begrundung: .quia non tst aJius qui pugnt/ pro nobis nisi 
tu DtuJ nosttr . • Auch die deutsche Fassung (vgl. .Goueslob- 3100) I:lßt an den Frieden 
als an das Ergebnis eines mit Goues Hilfe erfolgreich abgeschlossenen Waffengangs 
denken. Die kriegsbegleitende Funktion des Gesangs offenban noch deutlicher eine seit 
der 2. Hälfte des 16. JahrhundertS in katholischen und evangelischen Gesangbüchern 
nachweisbare Variante; vgl. W. BÄUMKER. Das katholische deutsche Kirchenlied in 
seinen Singweisen, 4 Bde. Freiburg i. Br. 1886- 1911 (Nachdruck Hildeshei m 1962) 11 
Nr.317,S.296. 
'9 Vgl. 8 ..... TI'AU (s. Anm. 21) VII 255. 293. 
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Das das Friedensgebet erst laut wird, wenn die Waffen schon gespro-
chen haben, hatletzdich theologische Ursachen. Schuld daran iSt ein GOt-
tesbild, das sich den Herrn der Geschichte nach An eines absolutistischen 
Monarchen vorste llt, der nach GutdOnken uber seine Untenanen dispo-
nien. Krieg und Frieden haben nach dieser Vorstellung einen festen Platz 
in der göttlichen Weltlenkung. Es wird so getan, als ob GOtt selbst in seiner 
unerforschlichen Vorsehung Krieg und Frieden der Menschheit zuteihe, 
Eroberer erweckte und ihre Waffen segnete. Bischof Charles Mannay 
schreibt beispielsweise in seinem Hinenbrief vor der Doppelschhacht von 
Jena und Auerstedt: ..... derjenige, der auf der Weltkugel sitzet, vor wei-
chem die Völker wie ein Tropfen Wasser sind ... (läßt) ihre Kriegsheere 
nach seinem Wohlgefallen ausrücken und zurUckkehren: Der Krieg ist das 
Werheug seiner Gerechtigkeit und seiner Rache; der Friede ist ein Ge-
schenk seiner GUte und seiner Erbannnisse.-60 Wenn also Krieg sein soll, 
wenn Gott selbst sein .. Werheug-, Napoleon, zum Kriegsdienst ruft, wür-
de ein Friedensgebet l.ur Unz.eit die Pläne der Vorsehung nur Stören. Man 
ist erschrocken, wie hier nicht gesehen wird, daß bei des - Krieg und 
Frieden - von Menschen gemacht wird. Der fromme evangelische Dichter 
Matthias Claudius (1740-18 15) hat das kJarer gesehen, als die meisten 
Kirchenmllnner seiner Zeit: .'s ist Krieg .. .'s ist leider Krieg - und ich 
begehre, nicht schuld dar.tn zu sein!"'1 
Man wird einräumen mUssen, daß die fUr Kriegs- und Krisenzeiten 
vorgesehenen liturgischen Gebete diese Gottesvorstellung begUnstigt ha-
ben: Sie betonten zu einseitig die souveräne göttliche Weltlenkung und 
vergaßen darüber die causae JeculIdatf>l: die Freiheit des Menschen, der 
Gottes Friedensgedanken auch zuwider handeln kann. Noch ein zweiter 
schwerwiegender Mangel hat sich gezeigt: Das Kriegs- und Friedensgebet 
in napoleonischer Zeit bediente sich unbesehen der traditionellen Gebets-
fonneln . Diese aber kommen aus einem völlig anderen historischen Kon-
text'>, ür.ttionen, die ein römischer Bischof des fünften Jahrhundens unter 
60 Ebd. 289. 
'I Kriegslied: M. CLAUDIUS, Slmtliche Werke, hg. von H. GEIGER, Berlin-Darmstadt-
Wien 1961,239. 
II Vgl. z, B, die Kollekten der Votivmessen .. in Kriegsuiten" und .. um Frieden" im 
nac:huidentinischen Meßbuch, In der .Mlsu Irm/'OR btlJj"schreibt du Tagesgebet Golt 
die Beendigung von Kriegen und die Niederwerfung von Feinden zu. Ähnliche Vorstel-
lungen von einer Erstverantwortlichkeit Gones erweckt das den Ps. 77 (76) IS f. zitie-
rende Graduale. Die Rede von GOtt als dem "regnorum omnium regumque dominator" 
(Postcommunio) Hißt ihn als Alleinherrscher erscheinen, der die Mlchtigen als Werk· 
uuge seiner Weldenkung einsetzt, 
, ,) Du im. nachtridentisc~en Meßbuch tradierte einschllsige Formdgut hat seinen Sitz. 
I,? Le.ben In der vom Kriegsllrm erfüllten Völke.rwanderungu.eit; vg!. A. STUJBLR, 
Libell! Sacramentorum Romani. Untersuchungen :tur Entstehung des sogenannten 
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dem unmittelbaren Eindruck des Terrors plündernder Vandalen am Altar 
von St. Peter gebetet hat, lassen sich nicht unangepaßt auf die Situation 
moderner Kriege übertragen und genauso beten, wenn auf der Gegenseite 
Christen stehen. 
2. Die Zeit des Nationalsozialismus 
a) Äquivalenter Waffensegen 
Es ist von vornherein nicht anzunehmen, daß die katholische Kirche die 
kriegerischen Unternehmungen des Diktators. der in unserem Jahrhundert 
im Ungeist eines übersteigerten Nationalismus Europa neu ordnen wollte 
und den die nationalsozialistische Propaganda verftJhrerisch ebenfalls als 
Werkzeug der Vorsehung auszugeben sich bemühte, im eigentlichen Sinn 
gesegnet hätte. Trotzdem sind Phänomene wie die folgenden festzuhalten, 
die sich gewiß anderwärtS genauso belegen ließen, wie sie aus dem Bistum 
Trier belegt sind. 
Nach dem "Blitzsieg" der deutschen Wehrmacht über Frankreich im 
Jahre 1940 ordnete Bischof Franz Rudolf Bornewasser. dem man wahrhaf-
tig keine Sympathien für den nationalsozialistischen Staat wird unterstellen 
können, in der ganzen Diözese ein besonderes Glockengeläut und die Feier 
eines Dankamtes an, an dessen Ende vor ausgesetztem Allerheiligsten das 
,Te Deum' gesu ngen und der sakramentale Segen erteilt werden sollteM • 
Nicht wenige werden diese liturgische Sieges feier aufgefaßt haben als 
nachträglichen kirchlichen Segen für die im Westen so erfolgreichen deut-
schen Waffen und für diejenigen, die diesen Waffengang initiiert hatten65• 
Sacramentorium Leonianum (Theophaneia 6), Bonn 1950; BIEHL (5. Anm. 11) 1H f.; 
s. auch O. Hup S.)., Krigs-Gebeden en Ocrlogs. Missen (Liturgische Studien JO, Bus-
sum 1917, 1-5. 
64 Vgl. Kirchlicher AmtsanzeigerTrier 1940, Nr. 215. 
6~ Das angedeutete Mißventltndnis lag um so nlther, als nach der Unte.rzeichnung der 
Kapitulationsurkunde über alle Sender des .. GroßdeutSchen Rundfunks· der Choral 
~Nun danket alle Gon mit Herzen, Mund und Händen" ausgestrahlt wurde sowie ein 
Aufruf des Führers zu hören war, in dem es u. a. hieß: ,.In Demut danken wir dem 
Herrgott!" Hitler selbst verlangte ein siebemllgiges Glockengeläut zur Danksagung für 
.,den größten Sieg aller Zeiten·. Der "Choral von Leuthen·, dem erst das .Goneslob'" 
(Nr. 266ö) volles Heimatrecht in den katholischen Kirchen gegeben hat, war als familiä· 
res Tischgebet um 1630 von dem sächsischen evanglischen Pfarrer Manin Rinckan 
verlaßt worden, wurde aber, seitdem er als Danklied nach dem Sieg Friedrichs U. ober 
die Österreicher in der Schlacht bei Leulhen (1757) angestimmt worden war, zum 
Inbegriff eines lutherischen Dankchorals nach siegreich beendeten Waffengängen; vgJ. 
H. PREUSS, Das Kirchenlied in den geschichtlichen Stunden der deutschen Nation (Welt 
des Gesangbuchs Heft 15), Leipzig und Hamburg 1937, 18 f. Der .Choral von Leuthen" 
wurde z. B. gesungen nach der Schlacht von Waterloo (1815) und von Tannenberg 
(1914), sowie nach dem Sieg über Frankreich im Krieg 1870171; vgl. A. BROSSAU, 
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Der in bedenkli ch deutSch-nationalem Ton gehaltene Hirtenbrief des 
TriererBischofs zum Ereignis deutete das Te Deum zwar als Danksagung 
fUr die rasche Beendigung des Krieges gegen Frankreich". Die Konsequen-
zen des im Wald von Compi~gne diktierten Friedens fOr die Menschen des 
okkupierten Landes und der widerrechtlich oberfallenen Benclux-S taaten 
blieben dabei aber völlig unbedacht, erSt recht die Tatsache, daß es weithin 
Brüder und Schwestern im katholischen Glauben waren, denen hier so 
schreckliches Unrecht geschah. 
Das Te Deum am Sonntag nach Peter und Pau! 1940 blieb gottlob das 
einzige liturgische Dankgebet fUr die eine Zeitlang noch siegenden deut-
schen Truppen. Doch e5 gab weniger auffällige gottesdienstliche Formen 
der Kriegbegleitung. Aufschlußreich sind diesbezüglich die Militärgesang-
bücher. Man darf gespannt sein auf die Ergebnisse einer zur Zeit an der 
Buncleswehrhochschule München entstehenden Dissertation über diese 
bisher auf katholischer Seite noch gänzlich unerforschle Gattung religiöser 
Gebrauchsliteratur" . 
MOIonin RuickOlort (1586- 1649) und sein Lied .. Nun dOlonket OIolle Gou", Leipzig und 
HOIomburg 1936, 68 f. Genen.1supc:rintendem D. Geunrich schwllnnte in einem OIom 
II.JOIonuOIor 1917 in MOIogdeburg geh:altenen Vonn.g: "So legt 5ich an allen Höhepunkten 
gemeinsamen Erlebens der evangelische Chor:al den deuLSchen Sold:uen OIoU( die Lippen: 
wie .Ein feste Burg' namentlich noc.h jenes andere: in manchem Krieg brwllhne alte 
Kirchenlied, der Choral von Leuthen, den nicht zu vergessen, wenn sie herausklmen, 
der KOIoiser (Wilhrlm 11 .) die Kadetten mahnte: ,Nun danket alle Gott.' So manches MOIoI 
des Abends auf dem Schlachtfelde beim Biwakfeuer nach siegreicher Beendigung des 
heißen Tageswerks oder beim Einzug in die erobrnen Stlldte (wie z. B. in Warschau) ist 
es OIoUS inbrllnstigem Herzen machtvoll erschollen." D. GEUNRICH, Krieg und Kriegslied, 
MOIogdeburg 1917,28. 
" So ausdrücklich Generalvikar H. von Meurers in seinem BegleitsChreiben zum 
Hinenbrief an die PfarrerderStJdte Trier und Koblenz:.E5 ist am Fene Peter und Paul 
in allen heiligen Messen zu verkündigen, dOloß du Amt am Sonntag, den 30.6., als 
Dankamt fOr die Beendigung des Krieges mit Frankreich mit Te Deum gehalten wird~i 
vgl. Chronik des Bistums Trier, Bd. I: BistumsarchivTrier( - BATr}, Abt. laS, Nr. 2653, 
Anlage 42010. Im Hirtenbrief des Bischofs (so Anm. 64) hieß es weniger eindeutig: .. Nach 
einem kurzen gewaltigen Ringen, nach faSt übennenschlichen Leistungen unserer Wehr-
macht Stehen wir am Ende eines KOIompfes, wie ihn die Weltgeschichte noc.h nicht erlebt 
hat. Dem tapferen Heere und seiner Führung gilt des deutsChen Volkes innigster Dank. 
Ihm schüttten sie Herd und HeimOlot. Deshalb verordne ich, daß am Sonntag nach 
Empfang dieses Bischofswones das Hoc.hamt als Dankamt gefeiert wird." AusdrUcklich 
erklJne der Bischof jedoch du besondere Gloc.kengel!lut als Dank für die Erhörung der 
Gebete um baldigen Frieden. 
1>7 K. KOPPERS hat in seiner Gesangbuchbibliographie die G:mung .. Militllrgesallgbü-
cher" unberücksichtigt gelassen mit dem Hinweis auf die zu erwOlonende. bisher noch 
nicht abgeschlossene einschl!lgige Münchener Dissenation von Peter Schawohl; vgl. 
K. KOPPERS Diözesan-Geung- und Gebetbücher des deuuchen Sprachgebiets im 19. 
und 20.Jah rhundert (LQF 69), Münster 1987, 2 Anm. I. 
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Im Dritten Reich war das 1935 von Heeresoberpfarrer Franz JUStus 
Rarkowski herausgegebene ,.Ka tholische Militär-Gebet- und Gesangbuch" 
maßgeblich"; bei Kriegsbeginn wurde es ergänzt durch das vom katholi-
schen Feldbischof der Wehrmacht genehmigte .Katholische Feldgesang-
buch"". Dieses kleinformatige Büchlein trugen die Landse r in der Brust-
tasche ihrer feldgrauen Uniform an allen Fronten des Zweiten Weltkrieges. 
Wer darin einen regelrechten Waffensegen suchen würde, suchte verge-
bens . Doch an vielen Stellen scheint das durch, was man einen verschleier-
ten Waffensegen nennen könnte. In Kriegszeiten verrichtet, mußte ecwa 
das .. Gebet für Führer, Volk und Wehrmacht" wie ein Waffensegen wirken. 
Darin hieß es: "Segne die deutSche Wehrmacht ... Segne besonders unse-
ren Führer und obersten Befehlshaber in allen Aufgaben, die ihm gestellt 
sind."70 Manche höchst bedenkliche Texte enthält der Liedteil. Gleich das 
zweite Lied sieht Gott segnend und schouend mit Deutschbnds Heeren 
z iehen: .AlImächtiger Herr der Heere, zieh du mit unSrer Schar.·'1 Kurzer-
hand erkl!trt die Schlußstrophe den Krieg, den die deutschen Soldaten 
führen , zu Gottes eigener Sache: .. Es gilt ja deine Ehre, es ist gerechter 
Krieg. Herr, :tieh mit unsrem Heere und fOhre uns zum Sieg!"ll Vnge-
" W~h~erlag Joseph Bercker Berlin 1935. Auf Bitten des Verlegers ließ Generalvikar 
Heinrich von Meuren einen empfehlenden Hinweis auf das .Militllr Gebet- und Ge-
sangbuch" von Rarkowski im Kirchlichen Amtsanzeiger des Binums Trier verörrentli-
ehen (KM Trier 80, 1936, Nr. 276), wu aber nicht bereit - wie dies erwa im Erzbistum 
Monchen-rreising geschah -, das Buch durch die zunjndigen Pfammterden Soldaten 
kostenlos zukommen zu lassen; vgl. die Korrespondenz in BATr, B 111 14,1, Bd. 12,42. 
51-53. FOr den Hinweis auf diesen Vorgang danke ich Herrn Arc:hivdirektor Dr. 
Manin Perseh. 
Rarkowski wurde aufgrund An. 27 des Reichskonkordats :tm 7.1. 1938 von Papst 
Pius XI. zum Feldbischof der Wehrmacht ernannt und empfing am 20.2. durch den 
pltpSllichen Nuntius Cesare Orsenigo in Berlin die Bischofsweihe. Er war die umstritten-
ste Persönlichkeit im deUtlichen Episkopal des Dritten Reiches und im Kreis seiner 
Mitbischöfe völlig isolien. Seine streckenweise mit den Paneiparolen der Nation:tlsozia-
listen sich deckenden Hinenbriefe wurden vielfach den Soldaten gar nicht mitgeteilt. 
Rarkowskis Hinenwon .Zu dem grolkn Entscheidungskampf im OSten- (194 1) mußte 
auf Anordnung der Besatzungsbehörden nach dem Krieg aus offentlichen Bibliotheken 
ausgesonden werden; vgl. LiSte der aU5Z.usondernden Literatur, [rster Nachtrag nach 
dem Sland vom 1. Januar 1947. Berlin 1947, 119. Zur Biographie vgl. H.-). BRAND, An. 
Rarkowski, in: Die Bischöfe (5. Anm. 20) 549 f. 
"Verlag E. S. Mittler und Sohn, Berlin SW 68. Feldbischof war Fr.J. Rarkowski 
(5. Anm. 68). 
71) Ebd. 20. Das Gebet 5t:tnd auch in der evangelischen Ausgabe des Feldgesangbuchs; 
vgl. Wm·1:.N8ERG (5. Anm. 12) 109 f. 
11 Ebd.74. 
72 Ebd. WnTt:N8ERG (5. Anm. 12, S. 137) spricht .von gef:thrlichen Verirrungen der 




schUtzE setzt ein anderes Lied ein mit der Bitte: .Herr segne unsre WaFfen 
und laß uns nimmer ruhn" ... ; und es endet mit den Worten: "Herr, segne 
unser Ringen und deine Kriegerschar!"n Zum ersten Mal erscheint Ernst 
Moritz Arndt's säbel rasselndes "Der Gott, der Eisen wachsen ließ, der 
wollte keine Knechte"1+ in einem katholischen Militärgesangbuch. Die dar-
in enthaltene Vorstellung, daß GOtt selbst die Waffen .,dem Mann in seine 
Rechte" gibt, mußte in Hitlers Eroberungskriegen geradezu blasphemisch 
klingen . 
Das deutsche Te Deum .,Großer Gott, wir loben dich" - erscheint 
kriegsmäßig umgertlstees. Eine drastische KUrzung hat den christlichen 
VerkUndigullgsgehalt des Liedes völlig eliminiert. Nur die erste und dritte 
Strophe blieben erhalten. Aus dem zu jüdisch klingenden "Heilig Herr, 
GOtt Zebaoth" wurde allerdings .. Heilig, Herr der Kriegesheere". Zwei neu 
hinzugefügte Strophen formten das üed zu einem nationaliStischen Vater-
landsgebet um: .Strecke segnend deine Hand ober unser Vaterland ... 
Losungswort sei allzugleich: Treu zu Führer, Volk und Reich !"' Im Sinne 
der Parole .. GOtt mit uns" setzt das Schlußlied der Sammlung noch einmal 
einen kräftigen Akzent. Das Lied " Wir treten zum Beten" sieht GOtt, den 
",Lenker der Schlachten", dem deutschen Soldaten ",im Streite zur Seite" 
und bestärkt ihn in der Gewißheit, daß nach Gottes Plan .das Reich 
siegreich" sein soll". 
Die genannten Texte sind ökumenisch; sie finden sich genauso in der 
evangelischen Variante des Feldgesangbuchs. Rein katholisch ist dagegen 
der Versuch, die Vorstellung des Waffensegens in bekannte Marienlieder 
hineinzutragen. Zwar gibt es einen alten, vor allem in der Zeit der Kreuz-
zUge und TUrkenkriege zu beobachtenden Strang einer kriegerischen Ma-
rienverehrung. Sie sieht Maria als Schutzwehr des christlichen Heeres und 
Siegbringerin. Auch das aus der Zeit des Dreißigjährigen Krieges kommen-
1) Vgl. IUtholisches Feldgenngbuch (s. Anm. 69) 78 f. Das von einem unbekannten 
Verfasser stammende Lied findet sich auch im evangelischen .Feldgen ngbuch fOr Heer 
und Luftwaffe" 19J9 und im .. Gesangbuch fÜr die Kriegsmarine" 1940; vgl. WrITEN-
BERG (s.Anm. 12) !Ja. ISS. 
1+ Vgl. Katholisches Feldgesangbuch (5. Anm. 69) 88 f. 
1S Ebd.77 f.; vgJ. duu auch GERHARDS (s. Anm. 45). 
7' Vgl. Katholisches Feldgesangbuch (5. Anm. 69) 95. Das AltniederllndiJche Dankge-
bet hat in den protestantischen Militlrgesangbuchern seil 1885 eine ununterbrochene 
Tradition; Rarkow,k.j nahm es 19J5 in sein "lUtholisches Militlr-Gesang- und Gebet-
buch" auf (5. Anm. 68); zur evangeliu:hen Tradition vgl. ~BERG (s. Anm. 12); don 
auch die verschiedenen Textvarianten a. a. O. 161 r. 
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de Lied "Maria, breit den Mantel aus" Idingt in seiner Urfassung sehr 
martialischl1. 
Die Bearbeiter des Feldgesangbuchs gaben sich nicht damit zufrieden, 
aus dem Schatz traditioneller Mariengebete und -lieder fOr die Kriegszeit 
Passendes auszuwählen. Sie manipulierten darOber hinaus einzelne Ma-
rienlieder in der Weise, daß sie vernehm licher Mariens Segen speziell der 
deutschen Armee verhießen. So wurde aus dem Bornhofener Wallfahrulied 
des Spätromantikers Gu ido Görres "Geleite durch die Wellen das Schiff-
lein treu und mildU im Fe ldgesangbuch der Wehrmacht: "Geleite unsre 
Heere, 0 Mutter, treu und mild."n Die übrigen Strophen, insbesondere die 
nachdenklich stimmende Friedensstrophe: "Erbin von GOtt uns Frieden ... 
versöhne, w:ts im Streit", ließ man fallen zugunsten einer neuen, den 
Kampfgeist stärkenden Strophe: .Beschirme unsre Krieger, du mllchtigste 
der Frau'n, führ bald sie heim als Sieger in ihrer HeimatAu 'n.-
Wie waren solche, ;edenf:tlls in den Augen eines heutigen Beobachters, 
höchst kompromittierenden Segens- und Siegesbinen zu rechtfertigen? Sie 
erklären sich letztlich aus einem die wahren Veranewortlichkeiten ver-
schleiernden Gotteshild. Das zeigt eewa die Analyse einer "Rekrutenan-
dacht", deren Texte 1936 vom erzbischöflichen Ordinariat Köln approbiert 
wurden". Das Gottesdienstmodell geht von der stillschweigenden Voraus-
setzung aus, die uns schon in den Bischofswonen :tus den napoleonischen 
Kriegen aufgefallen ist, daß nllmlich Kriegsh:tndwerk und Waffendienst 
gleichsam noewendige StUcke der göttlichen Weltlenkung seien. So 11lßt 
unsere Andacht die :tngehenden Soldaten nicht nur GOtt danken, d:tß er sie 
"a ls Söhne eines großen Volkes" hat geboren werden lassen und daß sie 
Zeugen sein durften, wie Gones Walten Deutschland "zu neuem Aufstieg"' 
gefÜhrt h:a, sondern auch dafür, daß sie angeblich von Gott berufen sind, 
nun - gleich dem Bauer mit dem Pflug und dem Arbeiter mit dem Hammer 
- ihrerseits mit der Waffe in der Hand die Größe der Nation auf Dauer zu 
sichern. In völliger Verkennung der wirklichen Veranewortlichkeiten wird 
n Die in der 3. Strophe der ~Goue5lob·-Fassung (Nr. 595) enthal~ne Bit~: 
•... komm uns t.u Hilf in allem St~it, verjag' die Feind all von uns 'lVeit" bu.ag sich 
ursprtlnglich auf lußcrc Feinde im KriegsgetUmmel. 
7. Vgl. Katholisches Feldgesangbuch (5. Anm. 69) 76 f. Zur EnLStehung dCl 1843 
erstmals in der Sammlung "Marienlieder z.ur Feier der Maiandacht" ersc.hienenen Liedes 
vgl. A. HEINZ Marienlieder des 19. Jahrhunderu und ihre Liturgiefshigkeit: TThZ 97 
(1988) 106-114. 
79 Andacht fUr Rekruten vor ihrem Eintritt in du Heer. o. O. (Recklinghausen), o.j. 
(um 1936). Am Ende der leu~n (12.) Seite ist als Datum der Eneilung des1mprimatun 
durch die l.ustltndige Stelle des Erz.biuums Köln der 13. August 1936 angege~n. Das 
von mir ~nutl.te Exemplar befindet sich im Besiu der Bibliothek des Triercr Priester· 
.seminars (G 4211). 
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der Eindruck erweckt, Gott selbst habe jene Stunde heraufgeführt, in der 
- wie es pathetisch heißt - "des Mannes Pflicht an uns erging, uns z.u 
bereiten, das Schwert zu fUhren". Dann heißt es wörtlich: "Du rufst uns z.u 
der Fahne des Volkes, zur Wacht und zur Wehr, zum Waffendienst!"IC So 
wird aus dem Waffendienst Gottesdienst. Dies um so mehr, als im Haupt· 
gebet der Feier die deutsche Staatsführung erscheint als "ein glanzvolles 
Abbild ... deiner (d. h. Gottes) machtvoll gerechten und gütig weisen Foh· 
rung der Welt"U. Unter diesen Voraussetzungen bleibt den einrückenden 
Rekruten dann nur noch zu geloben:" Wir aber wollen dir, 0 Herr, dienen· 
des Werkzeug sein und die Waffen ergreifen, wie du es gebietest."u Der 
Schlußsegen gilt denjenigen, die GOtt angeblich selbst auserwählt hat, "des 
Volkes Soldaten zu werden" und die nun hinausziehen, .. ihren Dienst zu 
verrichten fUr das Vaterland"u. 
Man wird den Verfassern dieses Gottesdienstmodells zugute halten 
können, daß sie in erster Linie die Absicht verfolgten, den jungen Christen 
zu helfen, ihren Wehrdienst christlich durchzustehen. Aber der Zweck 
konnte auch hier die Mittel nicht heiligen. 
b) Friedensgebet 
Wenn wir nach dem Friedensgebet in jener von Anfang an auf Krieg 
angelegten Periode der jüngsten Geschichte fragen, können wir feSlStellen : 
Die Kirche hat dieses Mal nicht mit dem Friedensgebet gewartet bis die 
Waffen gesprochen hatten. Als in den letzten Septembenagen 1938 die 
Kriegsgehhr sich zuspit.z.te, ließ z. B. Bischof Bornewasser vor der ent· 
scheidenden Münchener Konferenz ein dreit:tgiges Friedensgebet im Bis· 
tum Trier durchfuhren. Die Oratjo pro pace wurde zur Collecta imperata 
erklärt". Der Bischof gab auch unverzüglich die Mahnung Papst Pius' XII. 
an die GI:tubigen weiter, den Rosenkranz im Oktober 1938 .. um Erhaltung 
des Friedens" zu betenU. Es ließen sich zahlreiche weitere Zeugnisse anfuh· 
ren. Das vielfältige Friedensgebet in den Kriegs;ahren hat sich dann noch 
10 Ebd.). 




I' Vg!. A. HEINTZ (Hg.), En.bischof 8omewasser. Wone an seine I'riester, Trier 
1961,64. 
IS Vgl. ebd. 65. 
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einmal gesteigert, als der Krieg mit seinen Schrecken an allen Fronten nach 
Deutschland selbst kam", 
Der entscheidende Durchbruch kam aber erst nach dem Zweiten Welt-
krieg. Angesichts von Mi llionen Toten und der TrUmmerwOsten zer-
bombter St!ldte mußte es jedem einleuchten, daß es ein ZurUck zu den alten 
n:nionalistischen Irrwegen nicht mehr geben durfte . Noch bevor Olm 7. Mai 
1945 Generaloberst Jodl in Reims die bedingungs lose Kapitulation der 
deutschen Wehrmacht ulllerzeichnet haue, unterschrieben 40 französische 
Bischöfe der Rhistance einen Aufruf fOr einen Gebetskreuzzug fUr den 
Frieden; es war die "Gebunsurkunde- der Pax-Christi-Bewegung". Weni-
ge Monate später, Olm 7. und 8. August, fielen die ersten Atombomben :tuf 
Hiroshima und Nagasaki. Der Schrecken dieser neuen Waffe durchkreuzte 
von nun an jeden Versuch, den Krieg als geeignetes Mittel zur Wiederher-
stellung verletl.ter Rechte zu betrachten. Friedensarbeit wurde zu einer 
Oberlebensaufgabe. 
Den Krieg aber brandmarkten die Päpste der Nachkriegszeit unmißver-
ständlich als "Verbrechen gegen GOlt und gegen den Menschen"u.lnsbe-
sondere ist in diesem Zusammenhang an das mutige WOrt zu erinnern, mit 
dem das Zweite Vatikanische Konzil in seiner Pastoralkonstitution den 
Krieg gelichtet hat". Das Konzil hat aber auch die Notwendigkeit des 
Friedensgebeu mit einer bis dahin nicht gekannten Eindringlichkeit betont. 
"InStändig muß man zu GOlt beten", heißt es in Artikel 82 von .. Gaudium et 
Spes", .. daß er den politisch Verantwortlichen die Kraft gibt ... , kraftvoll 
den Aufbau des Friedens immer neu zu beginnen und tapfer durchzuhalten. 
Dies verla ngt heute sicher von ihnen, daß sie mit Geist und Herz ober die 
Grenzen ihrer eigenen Nation hinausschauen, daß sie auf nationale Egois-
men und den Ehrgeiz, andere Nationen zu beherrschen, verzichten, daß sie 
eine tiefe Ehrfurcht empfinden fUr die ganze Menschheit, die sich so 
muhsam schon hinbewegt zu einer größeren Einheit." 
Was im 5. Kapitel dieses konziliaren Grundsatzdokuments uber Krieg 
und Frieden in der Welt von heute gesagt wird, konnte nicht ohne Konse-
I' Vgl. ~twa das Rundschr~ib~n des Tri~r~r Bischofs vom 28. September 1944 an all~ 
Priester des Binum5: ~bd. 71-73. 
11 Vgl. H. PnSn :'R, An. Pax·Chrisli-8ewtgung: LThK Vlll (fn:ibursI9S3) HI f 
11 Di~s~ K~nnzeichnung find~1 sich wönlich in d~r PUloralkonstitution du Z",'~ittn 
Vaticanums .Gaudium ~t S~s·, An. 80. Das Konzil beruft sich dabei auf entsprech~nde 
AU5ug~n in d~r Enzyklika .Pacem in t~rris" ~on Pap5lJohann~s XXIII. (AAS 55,1963, 
S. 286-29 1), Anspr:roch~n Piu5 XII. vom 30. September 195 .. (AAS "6, 195", 
5.589) und vom H . D~:umb~r 195" ("7, 1955, S. 15 ff.) lowi~ auf die Ansprach~ Papst 
I)auls VI. ~or d~n V~r~inigt~n Nacion~n am ... Oktober 1965 (AAS 57, 1965, 
S. 877-885). 
" Vgl. Gaudium et Spes, An. 80-92. 
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quenzen bei der Reform der liturgischen Bucher bleiben, Oie nachv:t[ikani~ 
sche Liturgiereform h:u denn auch nicht bloß die antiquierte Benedictio 
annorum mit den verwandten StOcken aus dem Pontificale Romanum ge-
strichen, Sie hat auch die fOnf sogenannten Gel3sianischen Kriegsmessen, 
aus denen das Kriegs~ und Friedensgebet der Vergangenheit vornehmlich 
geschöpft hatte, aus dem Römischen Meßbuch entfernt. 
Das neugeschaffene Formular der Votivmesse Pro pac~ weist schon 
durch seinen Doppeltitel "Um Frieden und Gerechtigkeit- auf die unab-
dingbare Voraussetzung jeden dauerhaften Friedens hin , Die neuen Texte 
betonen zudem mit der gebotenen Deutlichkeit die Verantwortung des 
Menschen fOr eine gerechte Friedensordnung. Das Tagesgebet dieser Mes-
se lautet: .Gott, d~in Sohn haljen~ s~/igg~pri~s~n und deine Kind~r g~nannt, 
die sichftrd~n Fried~n einsetzen. Gib uns die B~re;tlCha/t. unennudlichftreine 
gerechte Ordnung zu wirken, die allein einen echten und dauerhaften Frieden 
sichern kann, "90 Auch die Gebete fOr Staat und Gesellschaft haben ein neues 
Gesicht bekommen'l, Sie erinnern die Regierenden an ihre Verantwortung 
vor Gott, gegenOber den Menschen ihres Landes und gegenuber der gan~ 
zen Völkerfamilie. Es wird nicht länger Ubersehen, daß Krieg und Frieden 
zuerst Menschenwerk sind. Menschen sind schuld am Krieg; und in der 
Verantwortlichkeit des Menschen Steht es, einen Frieden zu bauen, der sich 
nicht dem Diktat des militärisch Stärkeren verdankt, sondern auf einem 
gerechten Interessen ausgleich beruht. Um eine solche Friedensordnung 
läßt sich mit dem neuen Meßbuch gut beten, nicht aber um WaHenglUck. 
, IV. Schluß 
Wir dorfen gegenwärtig erlehen, wie vielfältige Anstrengungen unter-
nommen werden, die militärische durch eine politische Friedenssicherung 
in Europa abzulösen. Vielleicht erhält unser in seiner Geschichte von Krie~ 
gen so oft zerrissener Kontinent heute tätsächlich zum erSten Mal die reale 
Chance, einer Kultur der Gewaltlosigkeit den Weg zu bahnen. Ein solcher 
Prouß verdient wahrhaftig das Engagement und das Gebet der ChriSten. 
Daß ihr Friedensgebet etwas ver2ndern kann , hat das Hoffnungszeichen 
der sanften Revolution gezeigt. 
90 Eigene Übersetzung der Collecta in der Votivmesse .Pro /H'« tljNStjti4 strwnJ.- in 
der lateinischen Editio typica des nachvatikanischen Römischen Meßbuchs: Typis Poly-
glottis Vaucanis 1970,802; die offizielle deuuche Fassung im Meßbuch fo .. die Bistümer 
des deutSChen Spnchgebietes, Einsiedeln u. a. 1975, IOS7. 
" Vg!. die Votivmessen.Pro rtbNS pNb/jcU-im lateinischen Meßbuch bzw .• For Suat 
und Gesellschaft" in de .. Ausgabe (0 .. das deutSChe SpnchgebieL 
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STEFAN KNOBLOCH 
Ist die Kirche in Deutschland Anwalt der Armen? 
In seiner Berliner Haft schrieb P. Alfred Delp Gedanken über die Zukunft 
der Kirchen nieder. Sie werde wesentlich mit abhängen von der .. Rückkehr 
der Kirchen in die Diakonie: in den Dienst der Menschheit. Und zw:u in 
einen Dienst, den die Not der Menschheit bestimmt, nicht unser Ge-
schmack oder das Consuetudinarium einer noch so bewährten kirchlichen 
Gemeinschaft. ,Der Menschensohn ist nicht gekommen, sich bedienen zu 
lassen, sondern zu dienen' (Mk 10, H). Man muß nur die verschiedenen 
Realitäten kirchlicher Existenz einmal unter dieses Gesetz rufen und an 
dieser Aussage messen und weiß eigentlich genug. Es wird kein Mensch an 
die BotSchaft vom Heil und vom Heiland glauben, solange wir uns nicht 
blutig geschunden haben im Dienste des physisch, psychisch, sozial, wirt-
schaftlich, sittlich oder sonstwie kranken Menschen ... Rückkehr in die 
Diakonie habe ich gesagt. Damit meine ich das Sich-Gesellen zum Men-
schen in all seinen Situationen mit der Absicht, sie ihm meistern zu helfen, 
ohne anschließend irgendwo eine Spalte oder Spane auszufüllen. Damit 
meine ich das Nachgehen und Nachwandem, auch in die äußersten Verloren-
heiten und Verstiegenheiten des Menschen, um bei ihm zu sein genau und 
gerade dann, wenn ihn die Verlorenheit und Verstiegenheit umgeben."l 
A. Delp liefert uns in der RUckitehr in die Diakonie ein Stichwon, das 
uns nach wie vor aufgegeben ist, an dem sich die Kirche in Deutschland in 
den zurückliegenden 40 Jahren theoretisch wie praktisch keineswegs aus-
reichend verausgabt hat. Ist die Kirche in Deutschland, so möchte ich die 
Überlegungen Delps aufnehmen, Anwalt der Armen? Mit dieser Frage 
handeln wir uns unvermittelt eine zweite ein: Wer sind die Armen bei uns? 
Wer ist hier gemeint? Wer nicht? Wir legen unsere überlegungen so an, daß 
wir zuerst das Stichwort Rückkehr in die Diakonie bedenken und fragen, 
we lche Fakten dafUr sprechen, ob und daß es bei uns zu so etwas wie einer 
RUckkehr in die Diakonie gekommen ist. Das fOhrt uns zwangslSufig dazu, 
im zweiten Schritt den Blick auf das Profil der kirchlichen Diakonie im 
Sozia lstaat zu werfen. Denn unsere im Grundgesetz verankerte Sozialstaat-
lichkeit schafft fUr die kirchliche Diakonie besondere Bedingungen. Von 
ihnen aus ist im dritten und letzten Schritt nach dem theologischen Diako-
nieverständnis zu fragen und sozusagen eine Praxistheorie kirchlicher Dia-
konie zu entwerfen. 
l R. BLEISTt:IN (HI.), Alfred Otlp. Ge5ammel~ 5chrif~n. Bd. 4, Frankfun 1984, 
319 f. 
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1. ROckkehr in di e Diakonie 
I. Kirche, die fOr ande re da ist 
Es war ei ne eigenartige Duplizität der Ereignisse, daß zur selben Zeit, 
unter denselben Umständen wie Alrred Delp auch Dietrich BonhoeHer auf 
die Diakonieproblematik stieß. Bonhoeffer konzipierte in seiner Haft eine 
theologische Arbeit, z.u deren Abfassung es freilich nicht mehr kam, deren 
dritter Teil die These bearbeiten sollte: .Die Kirche iJt mIr Kirche, wenn sie 
filr andere da iSI."'2 In seinen Vorüberlegungen dazu hielt Bonhoeffer fest: 
"Um einen Anfang zu machen, muß sie (die Kirche) alles Eigentum den 
Notleidenden schenken. Die Pfarrer müssen ausschließlich von den freiwiI· 
ligen Gaben der Gemeinden leben, evtl. einen weltlichen Beruf ausü ben. Sie 
mu ß an den weltlichen Aufgaben des menschlichen Gemeinschaftslebens 
teilnehmen, nicht herrschend, sondern helfend und dienend. Sie muß den 
Menschen aller Berufe sagen, was ein Leben mit Christus ist, was es heißt, 
"für ande re da zu sein}.'" Beide Zeitzeugen, Delp wie Bonhoeffer, entdeck. 
ten also in der Diakonieproblematik ein immens theologie. wie kirchen· 
relevantes Thema. 
2. Diakonie in Konzils· und nachkonziliaren Texten 
In den Texten des 2. Vatikanischen Konzils findet man an keiner Stelle 
so etwas wie ei ne ausdrück liche Theorie der Diakonie. Es gibt auch nir. 
ge nds eine Aufforderung z.ur Erarbeitung eine r solchen Theorie. Damit sei 
nicht bestritten, daß vereinzelte Texte wie zum Beispiel An. 14 des Dekrets 
ober das Aposto lat der Laien oder die Art. 27 und An. 66 der Pastoralkon· 
stitution diakonische Themen anschlagen, nur erweisen diese Belegstell en, 
wie weit das Konzil hinter ei ner Theorie der Diakonie zurückblieb. 
So kommt es nicht von ungefähr, daß wir katholischerseitS bis in neuere 
theolog ische Lexika die Stichwone "Caritas/Diakonie" vermissen. Sie feh· 
len im Neuen Handbuch theologischer Grundbegriffe, herausgegeben von 
P. Eicher, 4 Bde. (1984) ebenso wie im Handbuch religionspädagogischer 
Grundbegriffe, herausgegeben von G. Biuer und G. Miller (1986), wie 
noch einmal im Handwört.e rbuch religiöser Gegenwansfragen, herausge· 
geben von U. Ruh (1986)4. Es ist fast immer noch so, wie W. Zauner vor 
2 D. BoNHOErrER, Widerstand und Ergebung. Briefe und Aufzeichnungen aus der 
Haft, München 1970,4 1 S. 
) D. BONHOrFrER, ebd., 41 5 f. 
4 Vgl. im Gegensatz dnu V. DREHSEN u. a. (Hg.), Wörterbuch des Chrinentums, 
Gütersloh-Zürich 1988, das die Stichworte Diakonie und Diakoniewiuenschaft behan-
delt. 
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mehr als 10 Jahren feststellte:" Wer mit dem Meterst:tb durch eine theologi-
sche Bibliothek geht und einmal ausmißt, wie viele ,Laufmeter' der Verkün-
digung und Liturgie zur Verfügung stehen und wie viele Bücher sich mit 
einer Theorie der Diakonie beschäftigen. dem wird ein bemerkenswenes 
Mißverhältnis bewußt." Zauner zieht daraus für die Arbeit der Theologen 
den Schluß: .Die Sorge um die Rechtgläubigkeit und um den richtigen 
Ablauf der Liturgie war ihnen wichtiger als die Sorge darum, ob denn auch 
die Diakonie nach dem Gesetz des Evangeliums abläuft. Zumindest aber 
waren sie wohl der Überzeugung, daß es dafür keiner sehr gtündlichen 
Theorie bedürfe."s Noch für das Jahr 1987 schätzt R. Zerfaß den Anteil der 
theologischen Literaturproduktion, der sich mit der Diakonie der Kirche 
befaßt, auf nicht einmal ein Prozent'. 
3. Konferenzen und Symposien 
Dabei ist in den letzten Jahren, mehr noch auf protestantischer als auf 
katholischer Seite, die Diakoniethematik durchaus in Bewegung gekom-
men'. Darauf deutet auch die Tatsache hin. daß verschiedene Konferenzen 
S W. ZAUNER, Diakonit als pastoralt Tlitigktit, in: H. ERHARTrR u. a. (Hg.), Pro-
phetische Diakonie. Impulse und Modelle for eine z.ukunfu",eisendt Putonl, Witn-
rreiburg-BaseI1977, 147-159,hitr 149 . 
• Vgl. R. Z[RI'ASS, Organisierte Caritas als Henusfordtrung an eine nachkonziliare 
Theolo$;e, in: E. ScHutZ u. a. (Hg.), Den Menschen nachgthtn. Offene St:tlsorge als 
DiakOnie in der Gesellschaft, St. Ouilien 1987, )21-)48, hier )2). 
7 Die wichtigsten Publik:uionen auf eyangelischer Seite: A. HOlI.WEG, Gruppe _ 
Gesellschaft - Diakonie. Puktische Lrfahrung und thwlogisches Erkennen, Stultgart 
1976. H. H. UlR1CII (Hg.), Diakonit in den Spannungsfddem der Gegen,...:m. Heraus-
forderung und AIlI""on, SlUugart 1978. U. BACH, Boden unter den foßen hat keiner. 
Pilldoyer fOr eine solidarische Diakonie, Götlingen 1980. H. SEIBERT, Diakonie -
Hilfehande1n jesu und soz.iale Arbeit des Diakonischen Werkes. Eine Ü1xrprilfung der 
gcgenw.trtigen Diakonie an ihrem theologischen und sozialcn Anspruch, GOlCrsloh 
198). A. FUNKE, Diakonie und Uniyersillimheologie - eine yers.tumle Begegnung, in : 
Pastoraltheologie 72 (198) 152-164.). ALBERT, Diakonik - Geschichte dcr NichlCin-
fllhrung einer praktisch-theologischen Diniplin, in: Pastoraltheologie 72 (198) 
164-177. P. PHILlPP1, Diakonik - Diagnose des fehlens einer Disziplin, in: Pastonl-
theologie 72 (198) 177-186. H. WAGNER, Ein Versuch dcr Integration der Diakonie 
in die Praktische Theologie, in: P:moraltheologie 72 (198) 186- 194. U. BACH, Kraft 
In luren Hlinden . Die Bibel als Kurs-Buch, freiburg-Batel-Wien 198). J MOtT 
MANN, Die Diakonie im HorilOnt des Rciches Galtes. Schrille zum Diakonentum aller 
GI"ubigcn, Neukirchen- Vluyn 1984. P. PHIUPPI, Diaconica. Ober die soziale Dimen-
sion kirchlicher Verantwortung, Neukirchen-V1uyn 1984. A. jAG[R, Diakonie als 
christliches Unternehmen. Theologische Wiruchafuethik inl Komen diakonischer Un-
ternehmenspolitik, Glitersioh 1986. U. BACH, Dem Traum entsagen, mehr ab ein 
Mensch zu scin. Auf dem Wege zu einer diakonischen Kirche, Neukirchen-V1uyn 1986. 
K.-F. DAIBER, Diakonie und kirchliche Idenutllt. Studien zurdiakonischen Praxis- in der 
Volkskirche, Hannoyer 1988. U. BACH, .Heilende Gcmeinde)· Versuch, einen Trend zu 
219 
und Symposien zum Thema der Diakonie abgehalten wurden. Ich erinnere 
3n die Weltkonsultation .. Diakonie 2000 - Nächste werden", die im No-
vember t 986 von der Kommission fUr zwischenkirchliche Hilfe, flücht-
lings- und Weltdienst des Ökumenischen Rates der Kirchen in Larnakal 
Zypern veranSt31tet wurde'. Ich erwähne den Studienug der DeutSchen 
Bischofskonferenz zum Thema ",Caritas und Pfarrgemeinde" vom Februar 
1983 sowie zwei Symposien, zu denen der Deutsche Caritasverband im 
korrigieren, Neukirchen-Vluyn 1988. Die wichtigsten Publikationen auf katholischer 
Seite: R. VÖLKL, Caritas als Grundfunktion der Kirche, in: F. X. ARNOLD u. a. (Hg.), 
Handbuch der Pastoraltheologie. Praktische Theologie der Kirche in ihrer Gegenwan. 
Bd. I, Freiburg-Buel-Wien 1964,385-412 . K. RAHNER, Praktische Theologie und 
kirchliche Sozialarbeit, in: DERS., Schrifttn zur Theologie, Bd. Viii, Ein-
siedeln-Zürich-Köln 1967,667-688. Pastorale 2. Handreichung fUr den pastoralen 
Ditnn. Caritas und Diakonie, Mainz 1974. H. ERHARTER u. a. (Hg.), Propthetische 
Diakonie. Impulse und Modelle fUr eine zukunflSweisende Pastoral, Wien-Freiburg-
Basel 1977.1- WIENER, H. ERHARTER (Hg.), Diakonie der Gtmeinde. Caritas in tiner 
erneuerun Putora), Wien-Freiburg-BaseI1978. W. ZAUNER. Diakonie und Pastoral. 
UMr Rollt und Funktion der Diakonie in der heutigen pastoralen Theologie und Praxis, 
in: Caritas 80 (1979) 237-242. K. LEHMANN, Theologische Rennionen zur Imegr:t-
tion von Pastoral und Caritas, in: Caritas 80 (1979) 242-248. O. FuCHS, "Umnurzleri-
sehe- Bemerkungen zur Option der Diakonie hierzulande. in: Caritas '85.Jahrbuch des 
Deutschen Caritasverbandes. Freiburg 1984, 18-40. H. STEINKAMP, Zum Beispiel: 
Wahrnehmung von Not. Kritische Anfragen an den gegenwlrtigen Entwicklungsstand 
einer praktisch-theologischen Handlungstheorie, in: O. RJCHS (Hg.), Theologie und 
Handeln. Beitr:age l.ur Fundierung der Praktischen Theologie als Handlungstheorie, 
DUsselsorf 1984, 177-\86. DERS., Diakonie - Kennzeichen der Gemeinde. Entwurf 
einer praktisch-theologischen Theorie, Freiburg 1985. DEVTSCHER CARITASVERBAND 
(Hg.), Der ekklesiologische On der Diakonie. Zur gemeindebildenden Funktion und 
Bedeutung der Diakonie heute. DCV-materialien 5. Freiburg 1985. O. FuCHS. Die 
Kirche im Emstfall der Diakonie, in: M. ALBUS, P. M. ZULF.HNER (Hg.), Nur der Geist 
macht lebendig. Zur Lage der Kirche in Deutschland nach 20 Jahren Konzil und 10 
Jahren Synode, Mainl. 1985,38-52. T . HERR, Arbeitgeber Kirche - DienSt in der 
Kirche. Biblische und theologische Grundlagen, Paderborn 1985. DElITSCHER CARI-
TASVERBAND (HJ!:.), Diakonische Praxis und Praktische Theologie. Zur gesellJChafdi-
chen Wirksamkeit der Diakonie. DCV-materialien 10, F~iburg 1987. R. ZERFASS, 
Organisieru CaritaS als Herausforderung an eine nachkonziliare Theologie, in: 
E. SCHULZ u. a. (Hg.), Den Menschen nachgehen. Offene Seelsorge als Diakonie in der 
Gesellschaft, St. Quirien 1987,321-348. DERS., Der Beitrag des Caritasverbandes zur 
Diakonie der Gemeinden. in: Caritas 88 (1987) 12-27. CONClUUM 24 (1988) Heft •• 
Diakonie: Kirche fOr andere. I. CREMER, D. RJNKE (Hg.), Diakonisehes Handeln . 
Herausforderungen - Konniktfelder - Optionen, Freiburg 1988. R. ZERI'ASS, Die 
Funktion der Caritas und ihrer Einrichtungen fUr die Kirche. in: T. FRANKE u. a. (Hg.), 
Creatio ex amore. Ikit.rlge zu einer Theologie der Liebe. Festschrift fUr Alexandre 
Ganou.y, Worzburg 1989, 154-176. DIAKONIA 20 (1989) Heft I, Praxis der Kirche -
Situation und Vision. Q. FUCHS, Der Religionsunterricht als Diakonie der Kirche?, in: 
Katechetische Bbuer 12/89, 848-855. H. MANDERSCHEID, Diakonie im Sot-ialstaat-
KritiJChe Anfragen, in: Caritas 90 (1989) 54)-55 I. 
I Vg!. .Erkllrung von Lamaka\ in: epd-Dokumentation 3/87, 54 H. 
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November 1983 und Mai 1986 Theologen aus verschiedenen Disziplinen 
eingeladen hatte'. Das erste Symposion befaßte sich unter dem Titel .Der 
ekklesiologische Ort der Diakonie" mit der gemeindebildenden Funktion 
und Bedeutung der Diakonie heute, das zweite, Diakonische Praxis und 
Praktische Theologie betitelt, stellte die Frage nach der gesellschaftlichen 
Wirksamkeit der Diakonie. Es war der Versuch, Caritaspraktiker und Ver· 
treter der Praktischen und Systematischen Theologie ::an einen Tisch zu 
bringen, um die Diakonie zu einem Thema der Theologie zu machen. In 
dieser Reihe zuletzt genannt sei der Kongreß der deutSchsprachigen Pasto· 
raltheologen von 1989 in Freiburg zum Thema "Diakonie - eine vergesse· 
ne Dimension der Pastoraltheologie", bei dem es darum ging, die verband· 
liehe Caritasarbeit kennen zu lernen wie in Vortlberlegungen zu 
einem Diakonik-Curriculum innerhalb der pastoraltheologischen Ausbil-
dung einzutreten. 
4. Der Impuls der Worzburger Synode 
Ln diesen Initiativen seLZt sich ober all die Jahre ein Impuls fort, der von 
der Würzburger Synode ausgegangen war. Der Beschluß: Unsere Hoff-
nung hatte programmatisch fonnuliert: .Der Weg in die Nachfolge .. . ruft 
uns (dabei) immer neu in ein solidarisches Verh!lltnis zu den Armen und 
Schwachen unserer I...ebenswelt (überhaupt). Eine kirchliche Gemeinschaft 
in der Nachfolge Jesu hat es hinzunehmen, wenn sie von den ,Klugen und 
Mächtigen' (I Kor I, 19-31) verachtet wird. Aber sie kann es sich - um 
dieser Nachfolge willen - nicht leisten, von den Armen und Kleinen 
verachtet zu werden, von denen, die keinen Menschen haben (vgl.]oh 5, 7). 
Sie nämlich sind die Privilegierten beiJesus, sie müssen auch die Privilegier-
ten in seiner Kirche sein. Sie vor allem müssen sich von uns vertreten 
wissen. Deshalb sind in unserer Kirche gerade alle jene Initiativen zur 
Nachfolge von größter Bedeutung, die der Gefahr begegnen, daß wir in 
unserem sozi::alen Gefälle eine verbürgerlichte Religion werden, der das 
reale Leid der Armut und der Not, des gesellsch::aftlichen Scheiterns und 
der sozialen Ächtung viel zu fremd geworden ist, ja, die diesem Leid selbst 
nur mit der Brille und den Maßstllben einer Wohlstandsgesellschaft begeg-
nen."'0 
Hierzu scheint mir eine einl.ige kritische Anmerkung nötig, mit der wir 
freilich schon auf die Diskussion des theologischen Verstlndnisses der 
Di::akonie vorgreifen: Oie Armen müßten sich, so der Beschluß, von uns 
, Vgl. DCV-matcrialien 5 u. 10. 
10 Gemeinsame Synode! der Bistümer in der BundesrC!publik Deuuchland. BeschlUsse 
der Vollversammlung. Offil.idle Gesamuusgabf, 1., Freiburg-B~I-Wien 1976, 105. 
22 t 
.. vertreten- wissen. So wird man das heute nicht mehr formulieren können, 
da wir darauf aufmerksam geworden sind, daß diese Sprache einem Gegen. 
über von Starken und Schwachen, von Könnern und Ohnmlichtigen ver· 
haftet bleibt, so daß sich Letztere von Ersteren vertreten lassen müssen. 
Hier ist nicht berücksichtigt, daß es sich zwischen Starken und Schwachen, 
Vermögenden und Ohnmächtigen, Gesunden und Kranken immer um in· 
terdependente reziproke Beziehungsverhältnisse handelt, in denen immer 
beide Seiten etwas voneinander haben und lernen können. 
5. Abkehr von der Drei:tmterlehre 
Die Rückkehr in die Diakonie artikulierte sich auch im theologischen 
Bemühen, die klassische Drei1l.mterlehre Christi bzw. der Kirche, die in der 
Wende vom 18. zum 19.Jahrhundert aus der protestantischen in die katho· 
lische Theologie Eingang gefunden hatte, durch andere Begriffsbildungen 
zu erseuen. Der Hauptgrund dafür lag vor allem darin, daß die Dreiämter· 
lehre den Bereich der Diakonie nicht zu erfassen schien. Der Faszikel "Die 
Heilssendung der Kirche in der Gegenwart'" des Pastorale" löste sich des-
halb von der noch für LG maßgebenden Dreiämterlehre ll und faßte die 
wesentlichen Aufgaben der Kirche in die Begriffe der Verkündigung des 
Wones, des Vollzugs der Sakramente und des Dienstes helfender Liebe!). 
Damit waren Martyria, Leilurgia und Diakonia als Termini zur Beschrei· 
bung der Grundfunktionen der Kirche in Vorsch lag gebracht. Wenn ich es 
recht sehe, hielt sich auch die Würzburger Synode terminologisch noch an 
die Dreiämterlehre, während sie der Sache nach 11I.ng5t von Martyria, Lei· 
turgia und Diakonia handelte". 
Das Ringen um die terminologische Abkl1l.rung der Grundfunktionen 
der Kirche setzte sich darin weiter fort, daß man auf die unbefriedigende 
Vermischung der Aspekte der binnen kirchlichen Bruderliebe und der Liebe 
gegenüber jeg licher Not im Diakoniebegriff verwies, die es im Begriff der 
Koinonia und der Diakonia :mseinanderzuhalten gelte. Ihnen sollte die 
Martyria als dritte Dimension kirchlichen Handeins hinzugesellt werden's. 
'I PaSlorale. Handreichung fUrden pa5loralen Diens!. Die Heilssendung der Kirche in 
der Gegenwart. Mainz '1970. 
12 Vgl.lGArt.10-14. 
Il PaJlorale. Handreichung fUr den p:moraleo Dienst. Oie Heitssendung der Kirche in 
der Gegenwart, 69 f. 
" So jedenfalls. scheint mir. muß man den Beschluß: DienSle und Ämter 2.1.1 lesen. 
n So zum Beispiel ein Diskussionsbeitrag von R. Z[RfASS, in: DCV S, ))-40. - vgl. 
DERS., [Hr Beitrag des Caritasverbandes zur Diakonie der Gemeinde. in: Carius 88 
(1987) 12-27,hier22 r. 
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Mit diesen letzten Andeutungen sollte noch nicht der Diskussion um 
die Identität kirchlicher Diakonie vorgegriffen, sondern lediglich in Erin-
nerung gerufen sein, daß sich die Rückkehr in die Diakonie auch in solchen 
tenninologischen Neuvennessungen niederschlug. 
6. Ca ritasl Dia konisches Werk als Indikator der Rockkehr in die 
Diakonie? 
Am fraglosesten scheint die RUckkehr in die Diakonie an der Existenz 
des Deutschen Caritasverbandes und des Diakonischen Werkes und ihrer 
Expansion innerhalb der letzten 20 Jahre aufgewiesen werden zu können. 
Doch eX3kt hier beginnt das Problem. Exakt hier ist die r rage zu stellen, 
womit wir es in diesem quantitativ beeindruckenden Diakonieph!inomen zu 
tun haben, was sich da zeigt? DUrfen wir alles, was unter der Flagge 
kirchlicher Diakonie segeh, unbesehen als ROckkehr in die Diakonie ver-
buchen? Um hier Klarheit zu gewinnen, wollen wir nach dem Profil der 
kirchlichen Diakonie im Sozialstaat fragen. 
11. Das Profil der kirchlichen Diakonie im Sozialstaat 
Indem wir nach dem Profil der Diakonie im Sozialstaat fragen, gehen 
wir die Wirklichkeit der Diakonie bewußt in ihrem gesellschaftlichen Kon-
text an, das heißt, wir analysieren sie VOr dem Hintergrund der gesellschaft-
lichen Verhältnisse der Bundesrepublik Deutschland. 
1. Diakonie im Sozialstaat 
Unsere kirch liche Diakonie heute ist dadurch gekennzeichnet, daß sie 
Diakonie im Sozialstaat ist. Von daher dürfen wir nicht die alten, von 
frOher gewohnten Kriterien zum Maßstab nehmen, ob zum Beispiel auch 
heute noch Arme und Bedurftige an die Türen der Pfarrhäuser kommen. 
Und weil wir das best.ätigen können, dürfen wir nicht den voreiligen Schluß 
ziehen, das sei der schlagendste Beweis dafür, daß die Kirche Anwalt der 
Armen ist! Wenn ich dieser Logik für einen Augenblick folgen wollte, dann 
w!ire für mich überzeugender, wenn die Bedürftigen ebenso an den Türen 
der Pfarrgemeinderatsmitglieder anklopften! 
Gewiß gibt es in den Gemeinden spontane individuelle oder auch ober 
eine ehrenamdich tätige Pensionistin organisierte Diakonie. Das sei nicht 
in Zweifel gewgen. Aber im Kontext des Sozialstaates reicht es nicht aus, 
in diesen Formen das heute charakteristische Profil der kirchlichen Diako-
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nie zu suchen. Dieses greifen wir vielmehr in der Formel der "Diakonie im 
Sozialstaat"I'. Was kommt damit in den Blick? Das Sozia lstaatsprinzip der 
Bundesrepublik, das in Art. 20 GG grundgelegt ist, hat einen neuen Typ des 
Helfens, n~mlich die soziale Dienstleistung mit sich gebracht.. die sich von 
früheren Gesten der Hilfe dadurch umerscheidet, daß sie auf freigemein -
nOtziger Grund lage und in hochorganisierter Form erbracht wird. J. Albert 
hat daran die Vermutung geknüpft, daß sich im Gefolge unserer Gewöh-
nung an den Sozialstaat die für früher chankteriStische Theodizeefnge in 
eine Soziodizeefrage gewandelt habeI'. So sehr sei uns der Sozialsta:llt in 
Fleisch und Blut übergegangen. 
2. Sozia lgesetzgebung und ihre Folgen 
FOr die Entwicklung der kirchlichen Diakonie im Sozialstaat war die 
Sozia lgesetzgebung von 1961 entscheidend". Diese eröffnete den freien 
Trä.gern die Möglichkeit, sich neben der öffentlichen Hand in die Lösung 
~der sozialen Aufgaben einzuschalten. Leitend sollte dabei das Subsidiari-
tittsprinzip sein: wo immer sich ein freier Trä.ger anbot, sollte der staatliche 
oder kommunale Leistungsträger sich z.urUckhalten. Finanziert wurden die 
soz.ia ltherapeutischen Maßnahmen zu 80-90 Prozent vom Staat, zu 
10-20 Prozent von den freien Trigern. VerStllndlicherweise führte diese 
neue Situation nach 1961 zu einer gendezu explosionsartigen Entwicklung 
sozialtherapeutischer Institutionen in freier Trägerschaft, wobei ein gewis-
ses Konkurrenz.denken zwischen den Trägern mit die Feder führte. Heute 
entfallen in der Bundesrepublik ein Drittel der soz.ialen Einrichtungen auf 
die öffentliche Hand, zwei Drittel auf die/reien Triger. Umer diesen kommt 
der Löwenanteil auf die Kirchen. Wie eine Statistik von 1984 ausweist, hat 
der Caritasverband einen Marktanteil von 46,3 Prozent, das Diakonische 
Werk von 35,6 Prozent und die Obrigen vier Wohlfahruverbände (DRK, 
AWO, PWV, Juden) zusammen von t8,1 Prozent. Das heißt, nahezu 
82 Prozent aller sozialen Einrichtungen der Bundesrepublilt sind 1984 in den 
HiJnden der KirchenI'. 
Diese Entwicklung schlägt sich beispielsweise auch im Personalstand 
des Deutschen Caritasverbandes nieder. Während er 195060447 Ordens· 
leute und 45601 Laien als Beschäftigte zählte, waren es 198724 000 Or-
I' Vgl. H. MANDERSCHEID, Diakonie im Soz.ialstaat _ Kritische Anfragen, in: Cari-
taS 90 (1989) 54)-55 I. 
11 Vgl. J. ALBERT, Von der Apologetik zur orfenen Diakonik. Notwendige Hoffnun-
gen fllrdie Diakonie-Theorie, in: Wege zum Menschen]7 ( 1985) 250-257, hier 256. I' Vgl. hierzu R. ZERFASS, Die Funktion der Caritas, 154-16]. - DERS., Organisier-
te Caritas als Herausforderung, ]21-]28. I' Vgl. R. ZERPASS, Die Funktion der Caritas, ISS f. 
22. 
densleute und 296000 Laien. Nimmt man die bei Caritas und Diakoni-
schem Werk Beschäftigten zusammen, erscheinen die Kirchen mit ca. 
500000 Mitarbeitern nach der Bundespost als zweitgrößter Arbeitgeber in 
der Bundesrepublik. 
J. Janusköpfigkeit der Diakonie 
Diese Zahlen und ihr Hintergrund schärfen unseren Blick fOr die Pro-
blematik der kirchlichen Diakonie im Sozialstaat. Man hat von ihrer Janus-
köpfigkeit gesprochen20• Einerseits beherrscht die kirchlich organisierte 
Diakonie den Markt, sie zeigt also ein kirchliches Gesicht. Zum andern tntt 
dieses Gesicht aber erst durch die vom Staat genehmigten Rahmenbedin-
gungen gesellschaftlich in Erscheinung. 
Mit diesen Rahmenbedingungen hat es zu tun, daß die als kirchlich 
etikettierte Diakonie sich an vom Gesetzgeber festgesetzte Standards zu 
halten hat. Die heute diskutierten Begriffe der Professionalisierung, Me-
thodisierung und Standardisierung der diakonischen Dienste mögen hier 
als Problemanzeiger stehen. Es kommt, wie]. Albert trerrend sagt, nicht auf 
die innerkirchliche Berufung zur Diakonie, auf die .. vocatio interna" , son-
dern auf die .. vocatio extema", das heißt auf die durch Prüfungen und 
Zeugnisse nachgewiesene äußere Berufung an11 . 
DieseJanusköpfigkeit brachte die Diakonie der Kirche in eine ugitima-
tiOnJRriSt, der sie sich bisher zu wenig gestellt hat. An einem Beispiel sei dies 
aufgewiesen. Solange die Arbeit der Caritas in der Hand von Ordensleuten 
lag, schien deren Lebensstand ihre diakon ische Arbeit als kirchliche zu 
legitimieren. Schon damals also ersetzte der Lebensstand die Funktionsbe-
stimmung der kirchlichen Diakonie. Nach der kirchlichen Funktion der 
Diakonie zu fragen, heißt fOr uns nebenbei nicht, in institutionell-organisa-
torisch-juridischen Denkschablonen zu verbleiben. Wir fragen damit nicht 
danach, wie wir es anzustellen haben, daß die kirchliche Diakonie als 
werbewirksamer Firmenartikel gelten könne. Uns geht es vielmehr um die 
MaßStäbe, die die Diakonie zu einer christlichen, zu einer Diakonie in der 
NachfolgeJesu machen. Diese Frage schien sich zur Zeil der Dominanz der 
Ordensleute in der Caritasarbeit nicht zu stellen. Als die Laien in die 
Tätigkeitsfelder der Diakonie nachrUckten, blieb man der alten Legitima-
tionsstrategie treu, wonach sich die Kirchlichkeit der Mitarbeiter an ihrem 
Lebensstand und nicht an ihrer diakonischen Arbeit zu erweisen habe. 
10 H. MANDERSCHEID. Diakonie im Soz.ialstaat - Kritische Anfragen, in: Carius 90 
(1989) 545. 
I I YgI.J. AL8ERT, Von der Apologetik z.uroffenen Diakonik, 251. 
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Die Erklärung der Bischöfe zum kirchlichen Dienst, am 27. Juni 1983 
vom Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz veröffentlichtll, sagt in 
Nr. 2: .. Um ihre Sendung erfüllen zu können, muß die Kirche bei der 
Einstellung von Mitarbeitern darauf achten, daß sie die Eigenart des kirch-
lichen Dienstes bejahen und die Bereitschaft mitbringen. in ihrer persönli-
chen LebensfOhnmg den Forderungen des Evangeliums zu entsprechen." 
Was ich hieran vermisse, ist, daß nicht präzisiert wird, worin die Eigenart 
des kirchlichen Dienstes. in unserem Fall der Diakonie, besteht. Statt des-
sen rekurriert der Text auf die persönliche Lebensführung der Betroffenen. 
Damit bleibt aber das Profil der kirchlichen Diakonie ungedeutet, ja theo-
logisch unbesetzt. Das heißt: jenes Arbeitsfeld, das maßgeblich von den 
Standards der staatlichen Gesetzgebung geprägt wird, ist theologisches 
Brachland. Da wird verständlich, weshalb R. Zerfaß der heutigen Caritas-
arbeit attestieren kann, sie sei .. der am weitesten slikul:uisiene Bereich 
kirchlicher Arbeit"!) überhaupt. 
4. Gegen forsche Verkirchlichung 
Im Gegenzug machen wir nichts besser, eher alles schlechter, wenn wir 
dieser säkularisierten kirchlichen Diakonie durch eine forsche Verkirch-
lichung zu begegnen trachteten. Das kirchliche Diakonieprofil läßt sich 
nicht dadurch gewinnen, daß die Diakonie sich aus brisanten Feldern der 
soloialtherapeutischen Arbeit zurückzieht, sozusagen den Kontakt zu SOZial 
drängenden Fragen einbüßt, um auf diese Weise traditionelle Fonnen 
kirchlicher Diakonie und damit quasi die Diakonie als kirchliche zu retten! 
So ließe sich allenfalls eine klarer kirchlich firmierte, aber keine klarer 
christlich profilierte Diakonie gewinnen. Ja, der scheinbare Zugewinn an 
kirchlicher Firmierung ginge zu Lasten ihres christlichen Profils. 
Mit dem kirchlichen Profil der Diakonie haben wi r also unsere liebe 
Not. Darüber kann uns auch nicht die TatSache hinwegtluschen, daß 
dessen ungeachtet die reale Caritasarbeit der Kirche in der Gesellschaft und 
bei den Kirchenmitgliedern hoch geschätzt und als typisch kirchliche Ar-
beit identifiziert wird. Nicht wenige kompensieren ihren Ärger, den sie mit 
der Kirche da und dort haben, durch den Gedanken an ihre soziale Tätig-
keit. Von daher nimmt es nicht wunder, daß bisweilen auch Verantwortli-
che in kirchlicher Leistungsfunktion aus der gesellschaftlichen Wenschät-
loung der diakonischen Arbeit Pluspunkte für die sonst arg ramponierte 
Zl Vgl. T. HERR. ~itge~r Kirche - Dienn in der Kirche. Biblische und theologi-
sche GnJndlagen. 162-165. 
. U R. ZERFASS, Die Funktion der Carius, 160. 
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Kirche abzuleiten sich bemühen. Ein so zuerst nur dezent angedeutetes 
Sekundärmotiv kirchlicher Diakonie hat die fatale Gewohnheit. unverse-
hens zum Primärmotiv zu werden, womit die Diakonie in arge Bedrllngnis 
käme! 
5. Diakonie als Reparaturbetrieb 
Mit all dem haben wir das reale kirchliche Diakonieprofil noch immer 
nicht hinreichend zur Sprache gebracht. Wirklich dramatisch - und dies 
festzustellen hat nichts mit Nestbeschmutzung zu tun - wird es erst, wenn 
wir beobachten, daß die diakon ische Arbeit der Kirche vielfach als bloßer 
Reparaturbetrieb der Gesellschaftspannen in Erscheinung tritt. Sie trägt 
zum Funktionieren der Gesellschaft bei, indem sie die FunktionsuntUchti-
gen, die Behinderten, Kranken, Alten und Debilen von der Straße holt und 
sie in ihren sozialen Einrichtungen verschließt. Sie betreibt, wie N. Luh-
mann sagt14, organisierten Okkasionalismus, ohne Hand an die Wurzel der 
Übel zu legen. Sie wird - sozusagen auf der Basis eines gentlemen's 
agreement zwischen Staat und Kirche - für die Restrisiken der Gesell-
schaft zuständig gemacht: Der Suat gibt das Geld, und die Kirche betreut, 
was ihrem Image zugute kommt, die Opfer! 
Dies ist aber nur der eine bedrängende Aspekt. Der andere ist sofort, 
daß die organisierte Diakoniearbeit der Kirche, aufgrund ihres (in gewisser 
Weise notwendigen) hohen Organisationsgrades, der natürlich der Garant 
effizienter Arbeit ist, gerade deshalb unOexibel iSt, auf neu entstehende 
soziale Nöte zu reagieren. An der Diakoniearbeit der Kirche scheint sich 
die These Luhmanns zu beStätigen, daß die Hilfsbedürftigkeit gesellschaft-
liche Anerkennung nötig hat, um wahrgenommen zu werdenu. Eine noch 
nicht sozial definierte Notlage wird von einem schwerfälligen Diakonie-
apparat nur schwerlich wirksam bearbeitet werden. Hier sind Einzelinitia-
liven, private Selbsthilfegruppen schneller. 
6. Falsche Rücksichtnahmen 
Hier spielt aber nicht nur der Aspekt der Schnelligkeit, der flexibleren 
Anpassung eine Rolle, sondern obendrein auch noch die Frage falscher 
Rücksichtnahmen nach innen und außen. Rücksichtnahme nach innen soll 
H Vgl. dazu H. STEINKAMI', in; DCV-m:nerialien 5, 2<4 . 
H Vg1. N. LUHMANN, Formen des Helfens im Wandel gesellschaftlicher Bedingungen, 
in; H . U. OTro, S. SCHNEIDER (Hg.), Gesdlschaftliche Perspektiven der Soziala~it. 
I. Kritische Texte zur Sozialarbeit und So:tialp:tdagogik, Neuwied- Berlin 197], 
21 - <4J, hier21 . 
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heißen: die Inangriffnahme akuter sozialer Probleme scheitert manchmal 
an binnenkirchlich errichteten moralischen und dogmatischen Barrieren16• 
So ist zum Beispiel die Einstellung zur Homosexualität binnenkirchlich in 
der Regel so negativ, daß zur Personengruppe der Homosexuellen nur 
schwerlich spontane diakonische Maßnahmen in Gang kommen. Ähnlich 
kann es sozusagen aus dogmatischen Gründen sein, daß zum Beispiel 
tUrkische Kinder, obwohl es dringend angezeigt wäre, keinen Einlaß in den 
katholischen Kindergarten finden, weil dieser .,katholisch" istv . Rucksicht-
nahmen nach außen aber beziehen sich auf den Staat und die Kommunen, 
deren Gelder ja die soziale Arbeit der Kirchen zu 80-90 Prozent finanziell 
tragen. 
7. AnwaltderArmen? 
Das sind lediglich Schlaglichter auf das Profil der kirchlich etikettierten 
Diakonie im Sozialstaat, die im einzelnen näher erläutert werden mUßten. 
Sie machen deutlich, mit wieviel Vorbehalten und Einschränkungen nurwir 
unsere Frage zu bejahen in der Lage sind, ob die Kirche in Deutschland 
Anwalt der Armen sei. Sie scheint es in AnSätzen zu sein und ist es in 
entscheidenden Aspekten auch wieder nicht. 
Ich versage mir an dieser Stelle eine präzise Definition der Armen in 
Deutschland. Die Definitionsmacht haben im Grunde diese selbst. Nur 
soviel möchte ich sagen, daß ich bei .. Armen in Deutschland" an alle denke, 
die sich aufgrund ihrer Lebens lage als sozial diskreditiert erleben. 
Der Diskreditierungsschub kann dabei sowohl aus dem Raum der Ge-
sellschaft wie zusäulich noch ei nmal aus dem Binnenraum der Kirche 
kommen. So werden Arme, Arbeitslose, Obdachlose, Behinderte, Drogen-
abhängige, Homosexuelle, AIDS-Infizierte u. a. zu ihrer objektiv kriti-
schen Situation obendrein sozial diskreditiert, was schmerzt, wenn diese 
Diskreditierung auf ein kirchlich genährtes Vorurteil zurlickzufUhren ist. 
Alle so sozial Diskreditierten also fasse ich in den Begriff der .Armen in 
Deutschland-, wobei ich mir dessen bewußt bin, daß die eigentliche Defini-
tionsmacht, wie gesagt, bei ihnen se lbSt liegt. 
Kirche ist dann nicht der Anwalt dieser Personengruppe, wenn und 
insofern sie lediglich als deren diakonische .,Verwalterin" l1 aurtritt. Denn 
als Verwalterin l!luft sie Gefahr, Randgruppen der Gesellschaft auch in der 
16 Vgl. O. ruCHS, in: DCV-m:uerialien 10,71. 
11 Vg!. R. ZERFASS, Organisiene Caritas als Herausforderung, no. 
ZI J. DEGEN, Diakonie als Agenrur im Wohlfahn,ntaal, in: Concilium 24 (1918) 
319-)2), hier)23. 
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Kirche als Randgruppen zu behandeln. Und dies nicht so sehr deshalb, weil 
ihre Diakonie, was offenkundig ist, ungleich verteilt ist auf Gemeinden und 
verbandliche Organisationen (wie Caritasverband oder Diakonisches 
Werk), sondern weil die Begriffssemantik von Verwaltung/Verwalten zwar 
einen sozialen Appell impliziert, sich der Armen anzunehmen, aber keines-
falls dafor stehen kann, ihr .. Anwalt" zu werden. Dieser wird die Kirche 
erst, wenn sie die Armen nicht nur verwaltet, sondern zu einem Kriterium 
ihres Kirche-Seins macht. Was das an Fragen und Aspekten aufwirft, haben 
wir im dritten Schritt zu bedenken. 
III. Die theologisch verantwortete diakonische Praxis der Kirche 
I. Elemente einer Praxistheorie 
In diesem dritten Teil geht es um eine Praxistheorie kirchlicher Diako-
nie. Im Verlauf des zweiten Schrittes wurde uns deutlich, daß in der Tat 
Ober den spez.ifisch kirchlichen Charakter der Diakonie nachz.udenken ist. 
Nachdem in unserem Sozialstaat die WohlfahrtSpflege neben den staatli-
chen und kommunalen Einrichtungen in den Händen der freien Träger 
ruht, sind diese, wenn sie sich nicht schon selbst fragen, vom Staat gefragt, 
worin die spezifische Charakteristik ihrer Dienste bestehe. Der Verweis 
darauf, daß ihre Dienste sich gesellschaftlicher Wertschätzung erfreuten, 
wie darauf, daß die Kirche eben das auch tue, was andere auf sozialthera-
peutischem Sektor tun, reicht als Antwort keinesfalls aus. 
2. Keine Flucht vor den Bedingungen des Sozialstaates 
Ein erstes Element der gesuchten Praxistheorie kirchlicher Diakonie 
formulieren wir negativ: Es soll nicht darum gehen, in einer Art Abkehr 
oder Flucht die komplexen sozialen Aufgaben des Sozialstaates zu segre-
gieren und als kirchlich lediglich jene anzusprechen, die in einer spontanen, 
fami lialen, nachbarschaftlichen und ehrenamtlichen Diakonie zu lösen wä-
ren. Damit nämlich wOrden wir die Augen vor unserer hochkomplexen 
Gesellschaftslage verschließen und einen Ausstiegsversuch unternehmen, 
der uns nur vermeintlich zu einer fUr christlich gehaltenen Diakonie führen 
wUrde, ohne daß sie sich tatsächlich als solche ausgewiesen hätte. Demge-
genüber ist unser Ziel, ihre Konturen minen im Sozialstaat aufzuzeigen. 
Man könnte meinen, in der Luhmannschen Diakonie-Theorie böte sich 
das Spezifikum kirchlicher Diakonie im Sozialstaat an. Nach N. Luhmann 
ist fOr die Diakonie - allerdings nicht in einem konfessionsspezifischen 
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Sinn - bezeichnend, .. daß sozial-strukturelle Probleme in personalisierter 
Form, also an Personen wahrgenommen werden (und das heißt natUrlieh in 
gewisser Weise auch: nicht als sozialstrukturelle Probleme wahrgenommen 
werden)"29. Luhmanns Diakonie-Theorie paßt aber nicht auf die kirchliche 
Diakonie, weil wir sie eben nicht als bloße Einzelhilfe, sondern auch als fUr 
sozialstrukturelle Probleme offene und diese unmittelbar anpackende poli-
tische Diakonie definieren wollen. 
Umgekehrt allerdings zieht sich der nicht den Vorwurf zu, sozialstruk-
turelle Probleme als Individualprobleme wahnunehmen, der bei den Sub-
jekten ansetzt, um sozialstrukturelle Veränderungen herbeizuführen. Denn 
erfahrungsgemäß sind die Leiden der Subjekte der Motor der Veränderun-
genlO• 
3. Diakonie von Jahwe, nicht von Baal her 
Ein zweites Element der Praxistheorie kirchlicher Diakonie fUhrt uns 
vor die Gonesfrage: Treiben wir Diakonie von Baal oder von Jahwe her? 
Wir haben sie von Jahwe her zu treiben! Baal und Jahwe stehen hier als 
Kunformeln fUr gänzlich unterschiedliche Lebensprogramme. Unsere so-
zialstaatliche Gesellschaft setzt sich - abhängig allerdings davon, wie die 
finanziellen Mittel fließen - das Ziel, soziale Nöte aus der Welt zu schaf-
fen, sie in den Griff zu bekommen. Sie setzt sich eine Prosperität des 
Lebens zum Ziel, an der möglichst viele Anteil haben. Die aber, bei denen 
ihre Prosperisierungsversuche nicht greifen - und das gilt dann fUr alle 
Formen des Armseins, für Obdachlose, ArbeitSlose, Drogenabhängige, Be-
hinderte -, werden sozial diskreditiert und auf eine sublime Art aus der 
Gesellschaft exkommuniziert. Dieser Mechanismus greift nicht nur in der 
Gesellschaft, sondern greift bisweilen auch in der Kirche, ;a in der theolo-
gie Platz. Und zwar in Gestalt einer Baalstheologie, wonach GOtt nur auf 
der Seite der Prosperität, des Erfolgs und der Karriere zu finden ist. Wer 
nicht mithalten kann, mit dem hat es Gott nicht, Gott-Baal, versteht sich. 
Ich zitiere an dieser Stelle den evangelischen Theologen U. Bach, einen 
Rollstuhlfahrer, ein Umstand, der ganz offensichtlich seinen Blick fUr 
.. blinde Passagiere" innerhalb unserer Theologie geschärft hat: .. Wie sehr 
unsere Theologie und unsere Verkündigung unbewußt von Baal herkom-
men, läßt sich an der Art ersehen, wie wir von Gottes Niedrigkeit sprechen. 
29 N. LUHMANN, Funktion der Religion, Frankfun 1977, 58. 
JO Vgl. H. PEUKERT, Was ist eine praktische Wissenschaft? Handlungstheorie als 
Basistheorie der HumanwissenKhaften: Anfragen an die Praktische Theologie, in : 
O. FUCHS (Hg.), Theologie und Httndeln. BeitrJge zur Fundierung der Pnlktischen 
Theologie als Handlungstheorie, DUueldorf 1984, 64-79. 
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Natürlich sagen wir, daß das Kind in der Krippe gelegen hat, daß Jesus die 
Kinder segnete, daß er bei den Sündern saß, daß er uns am jüngsten Tag 
nach unseren Taten und Untaten an seinen geringsten Brüdern messen 
wird, daß er Olm Kreuz gestorben ist und daß GOtt schon in alttestamentli-
cher Zeit bei dem kleinen David und nicht bei dem Riesen war. Aber 
bringen wir all das nicht so zur Sprache wie ein Reporter, der davon 
berichtet, daß der König bei seinem Besuch einer Pflegestation tatsächlich 
eigenhändig einen Patienten gefüttert hat, und bei seinem Besuch eines 
Blindenheimes hat er einem Mütterchen eine halbe Stunde lang vorgelesen ? 
Der König bleibt König, seine eigentlichen Aufgaben sind die Regierungs-
geschäfte. Daß er sich um Behinderte kümmert, ist zwar zu begrUßen, aber 
es hat etwas von wohltätiger Marotte an sich. Reden wir nicht in ähnlicher 
Weise von GOtt?")l 
Hier stoßen wir also an das Problem, daß unsere Theologie in Gefahr 
ist, Gott zu einem Gott der Stärke, ja zum Erfüllungsgehilfen unserer 
Prosperitätsphantasien zu machen. Und darin klinkt sich dann die Diako-
nie ein: abzuhelfen, was das menschliche Auge, den menschlichen Geruchs-
sinn oder einfach unseren Sozialsinn beleidigt. 
Solche Diakonie aber wäre nicht der Anwalt der Armen, der Behinder-
ten, der Querschnittgelähmten, der Rollstuhlfahrer und vieler anderer 
mehr. Denn sie schämt sich ihrer. Sie signalisiert ihnen: ein Leben wie eures 
sollte es von GOtt her gar nicht geben. Eine Diakonie, die sich also als 
Reparaturwerkstatt mißlungenen Menschseins versteht, die von der 
Grundüberzeugung ausgeht, Leben müsse sich immer in den Bahnen der 
Normalität bewegen, ist eine an Baal, nicht anJahwe orientierte Diakonie. 
Jahwe ist kein rätselloser, verrechenbarer Gott im Stil des heiligen 
Antonius von Padua. Anders als von Baal müssen wir von Jahwe das Unbe-
greifliche und Unzumutbare sagen, daß konkrete Not der Ort seiner Ge-
genwart ist. Wir wandeln hier über einen schmalen Grat, von dem aus wir 
einen schlimmen Fehltritt tun könnten, der nichts, aber auch gar nichts 
mehr mitJahwe zu tun hätte: Wir könnten auf den Gedanken kommen zu 
sagen, wenn es so mitJahwe steht, dann mögen die Armen seine Sache sein! 
Wir sind mit ihnen nicht mehr befaßt! Dies wäre die absurdeste Konse-
quenz! 
Kirchliche Diakonie ist also in dem Maße kirchlich, in dem sie Gon auf 
der Seite der Starken und der Schwachen, der Erfolgreichen und der Er-
folglosen, der Gesunden und der Kranken sucht. 
11 u. BACH. Boden unter den Fußen hat keiner. Plldoyer For eine solidarische Diako-
nie, Göuingen ' 1986.199 f. 
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4. Die vorausgehende Diakonie Gottes 
Von da ist 'es nicht weit zu einem dritten Element der Praxistheorie 
kirchlicher Diakonie. Kirchliche Diakonie basien auf der Diakonie Gones 
an uns. Sie setzt nicht bei Null, sondern bei der vorausgehenden Diakonie 
Gones an uns an. Von Gottes Diakonie zu sprechen, dem wurde durch die 
vorausgehende überlegung z.u BaallJahwe nicht der Boden entzogen. 
Denn sie schließt, wie sich an der Selbstentäußerung Christi zeigt, Hoff-
nung und Befreiung ebenso ein wie Leiden. Christliche Diakonie ist .. Nach-
vollzug und Mitvollzug der Liebe GotteS"u. Sie hat responsorischen Cha-
rakter und ist daher immer schon von der vorausgehenden, nie geheimnis-
leeren Initiative Gones Olm Menschen unterfangen. So gesehen ist sie ",nicht 
anthropozentrisch·», insofern sie ein Reflex auf Gones Initiative ist. Frei-
lich hat Gottes Initiative kein anderes Ziel als die Not des Menschen, 
weshalb es dann doch nicht anders geht, als unsere, wenn auch responsori-
sche Diakonie, ja gerade weil sie der Diakonie GOtteS zu korrespondieren 
trachtet, als anthropozentrisch zu charakterisieren. 
Diese Anthropozentrik aber ist mehr als nur soziales Eng:lgement. Ich 
stimme deshalb Th. Schober zu, der in seinem Geleitwon z.u Jürgen Molt-
manns Buch ",Diakonie im Horizont des Reiches Gaues" sagt: .. Ohne 
Theologie verflacht die Diakonie zum beliebigen Sozialbetrieb engagiener 
Gruppen und einzelner Expenenj dann wird sie ihrer biblischen Herkunft 
und Zielrich[Ung ungewiß und abhängig von jeweils wechselnden modi-
schen Menschenbildern.")4 Anders gesagt: Die kirchliche Diakonie ist ein 
Hilfehandeln im Horizont des Reiches Goues. Das aber heißt genau nichu 
anderes, als daß die Not des anderen ihr Kriterium ist. Es braucht keine 
andere sozusagen sublime theologische Bestimmung der kirchlichen Dia-
konie als die, daß sie sich an der Not des anderen entzündet. Denn wenn sie 
sich der Not des anderen zuwendet, korrespondien sie der Diakonie Got-
tes. 
Von daher aber haben wir uns auch den Sinn der lGrche zu erschließen: 
lGrche ist nur Kirche, so S3gt Bonhoeffer, wenn sie fUr andere da ist)}. 
Diese These beinhaltet ein Zweifaches: Erstens ist eine Kirche, die nicht für 
)l R. VÖLKL., Kirchlich~ Cariu.s in der heutigen Welt, in: F. X. ARNOlD u. a. (Hg.), 
Handbuch der PaSloralth~ologi~ . Praktisch~ Theologie d~r Kirche in ihr~r G~g~n",art. 
Bd. 1112, Fr~iburg-Bas~I-Wien 1966, 403-423, hi~r407. 
)l J. MOLTMANN, Diakonie im Horizont d~5 R~ich~5 Gones. Schrin~ zum Diakontn-
tum al1~r GI5.ubig~n mit einem Beitrag von U. BACH und ~in~m VorwOrt von T. SCHO· 
81:.R, N~ukirch~n-Vluyn '1989, 7. 
)4 Vgl. D. BoNHOEFfER, Wid~rstand und Ergebung, 41S. 
" Vgl. O. FUCHS, Kirch~ rUr andere. Id~ntit1t d~r Kirch~ durch Diakoni~. in; Conci-
liuffi 24 (1988) 2S1-289, hier 281. 
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andere da ist, gar keine Kirche. Zum anderen wird die Diakonie zum 
ausschlaggebenden Kriterium für sie! In der Diakonie ereignet sich ihre 
Identität". 
Damit wlre grundsätzlich alles zur kirchlichen Diakonie gesagt, fak-
tisch aber dann doch wieder nicht. Es ist notwendig, die Praxistheorie der 
kirchlichen Diakonie in einem vienen Punkt zu präzisieren bzw. das im 
driuen Punkt implizit Gesagte zu explizieren. 
5. Kirchliche Diakonie hat die Struktur des Mit, nicht des Fürl' 
Wenn gilt, was wir eben sagten, daß sich in der Diakonie die Identität 
der Kirche ereigne~ daß, m. a. W., Diakonie das .Grund-Struktur-Ele-
ment"U der Kirche darStellt, dann bedeutet das, daß ihr Tun prinzipiell 
diakonisch. also in allen Handlungsrichtungen diakonisch ist. Dann ist 
Diakonie ein wechselseitiger Vorgang zwischen den Hilfeleistenden und 
den Bedürftigen, zwischen den Gesunden und Kranken. Eine ein linige 
Diakonie wäre nicht kirchlich. Sie hat vielmehr die Figur des Mit. In diesem 
wechselseitigen Mit drückt sich die gegenseitige Pro-Existenz des Men-
schen aus. 
Man braucht diesen Punkt nur anzudeuten, um zu sehen, daß sich darin 
wieder unsere Grundfrage entscheidet, ob Kirche Anwalt der Armen ist. Es 
gibt zum Beispiel, wenn wir jetzt den Begriff der Armen lediglich auf die 
Behindemn beziehen, die Tendenz, an ihrer .. Rehabilitation" und ,.Nor-
malisierung")9 zu arbeiten, um sie wieder fit, wieder, wie wir dann verräte-
risch sagen, zu vollwertigen Mitgliedern unserer Gesellschaft zu machen. 
Damit machen wir uns nicht wirklich zu ihrem Anwalt, sondern negieren 
ihre Existenz solange, bis sie wieder mit uns .,mithalten" können. 
Das erforderliche Gegenmodell ist das des Miteinander von Hilfelei-
stenden und Bedürftigen. U. Bach hat dafür das Won von der Kirche als 
.Patienten-Kollektiv"40 geprägt. Jeder Mensch ist demnach nicht nur ge-
sund, erfolgreich, sondern zugleich krank, der Hilfe der anderen bedürftig. 
Und der offenkundig Nodeidende ist nie nur der Empfangende, sondern 
auch der Gebende, gemltß dem Satz von Franz Roesenzweig: .Es gibt kein 
Stehen, nur ein Getragenwerden."u 
" U. BACH, Boden unter den Fußen hat keiner, 203. 
l7 Vgl. U. BACH, Boden unter den fUßen hat keiner. 
11 Vgl. U. BACII, ,.Aber auf dein Wort!" PI1doyer rUr eine diakonische Kirche, in: 
Concilium 24 (1988) )J0-3)5, hier )JO. 
lt Vgl. U. BACH, Kra.rt in leeren Hlnden, 12). 
~ Vgl. U. BACH, Boden unter den FOßen hat keiner, 20). 4' Vgl. U. BACH, Kraft in leeren Hlnden, 124. 
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Diese Einsicht iSt wichtig, damit die diakonische Praxis nicht zu einer 
einseitigen Betreuungspraxis verkommt. Nur darf man ihre Wechselseitig-
keit auch wieder nicht ideologisieren, Sie liegt nicht an der Oberfläche, sie 
ist nicht das Selbstverständlichste von der Welt, sie geht verdeckt in die 
Beziehungsverhältnisse zwischen Hilfeleistenden und Bedürftigen ein. Sie 
gilt übrigens nicht nur für die Relation HilfeJeiStende/ßehindene, sondern 
ebenso für das Verhältnis Tr!iger/Mitarbeiter. Wir wUrden die wechselsei-
tige Diakonie sonst erneut ideologisieren und selektieren, wenn wir sie nur 
auf der Beziehungsebene Hilfeleistende/Bedurftige in Anschlag brächten. 
Sie ist ebenso relevant für das Miteinander von Trägem und Mitarbeitern. 
Gerade hier tun sich Probleme auf. Der kirchliche Dienstgeber setzt ar-
beitsrechtliche Bedingungen fest, nach denen er sich von Mitarbeitern 
trennen kann, deren Lebensführung nicht den kirchlichen Normen ent-
spricht. Ist angesichts dieser für alle Seilen unerfreulichen Praxis nicht zu 
fragen, ob das Miteinander von Trägem und Arbeitnehmern nicht an der 
Leitlinie von Gal 6, 2 auszurichten wäre: .Einer trage des anderen LaSt; so 
werdet ihr das Gesetz Christi erfüllen"? Auch in diesem Zusammenhang 
also mUßte das Won von der Kirche als Patienten-Kollektiv Gültigkeit 
habenH • 
Damit kommen wir zu einem letzten Element der Praxistheorie kirchli-
cher Diakonie, das anders als alle bisher genannten Punkte zu sein scheint, 
dabei aber nur deutlich macht, wie praxjsnah auch alle anderen Elemente 
sein wollen. 
6. Wächteramt über neue Armutsformen 
In der sich verändernden Landschaft unseres Sozialstaates, dem ange-
sichts geringerer Produktionszuwächse und hoher Arbeitslosigkeit die 
finanziellen Mittel knapper werden und der deshalb sein Sozialbudget 
beschneidet, kommt der kirchlichen Diakonie das Wächteramt zu, neue 
Ausbildungen von Armutsformen wahrzunehmen und fUr sie das soziale 
Gewissen zu schärfen. 
Es ist meiSt nicht der Mangel an Gewissen, es ist also nicht eine ethische 
Frage, wenn neu auftretende AnnutSverhältnisse uber keine Lobby verfu-
gen, dies liegt mehr daran, daß eingespielte diakonische Organisationsfor-
men organisationeIl zu schwerfällig sind, das schon längst Fällige zu tun. 
So geSteht beispielsweise der Deutsche Caritasverband ein, daß aus ur-
sprUnglichen Optionen traditionsreiche Fachbereiche sozial-diakonischer 
Arbeit wurden, uber denen der Blick und die Sensibilitlt fUr neue aktuelle 
n Vgl. R. ZERFASS, Die Funktion derCariw, 171. 
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Nöte verlorengehen; das gelte zum Beispiel für die mittlerweile schon ein 
Jahnehnt viru lente Frage der Arbeitslosigkeit, zu der sich im Verband noch 
keine gemeinsame Meinungsbildung ergeben habe, erst recht kein Kon-
zept, ihr z.u begegnen4J • Hier wird es ein wichtiges Element der Praxistheo-
rie kirchlicher Diakonie sein, daß sie die Anwaltschaft ober neue Armuts-
und Bedürftigkeitslagen übernimmt, allerdings immer so, daß sie nicht für, 
sondern mit den Betroffenen handelt. 
7. "Mi teinander wird's reichen" 
Alles zusammenfassend können wir sagen: Wenn die kirchliche diako-
nische Praxis im Spannungsfeld des Sozialstaates sich an die Elemente 
dieser Praxistheorie zu halten versuchte, wird sie darin nicht nur ihr kirch-
liches Profil gewinnen, sondern eben darin zum Anwalt aller Bedürftigen 
werden. Nur soll das am Ende nicht wie ein entmutigender Aufruf z.u noch 
mehr Anstrengungen empfunden werden. Die vorgetragenen Überlegun-
gen sollen kein schlechtes Gewissen machen, sondern entlasten. Und dafür 
habe ich bisher keine bessere Losung als die von U. Bach, dem mehrfach 
genannten evangelischen Theologen, gefunden, selbst Rollstuhlfahrer, der 
im Blick auf die Diakonie und auf das Zusammenwirken von Hilfeleisten-
den und Bedürftigen sagte: .. Das, was wir ktinnen, und das, was wir nicht 
ktinnen, alles gehtirt uns zusammen; lind /Ur uns miteinander wird's schon 
reichen. "44 
4J Vgl. B. $TAPPEL, in: DCV-materialien 10, 109. - Zum Problem der Arbeitslosigkeit 
vgl. K.. BAUS, in: 1. CREMER, D. FUNKE (Hg.), Diakonisches Handeln. Herausforderun -
gen - Konfliktfelder _ Optionen, Freiburg 1988, 84-95. - H. SCHINDlER. 
P. WETZELS, Arbeitslosigkeit als Familienkrise. in: Wege zum Menschen 41 (1989) 
2H-253. 
44 U. BACH, Dem Traum entsagen, mehr als ein Mensch zu sein. 29. 
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BALTHASAR ASCHER 
Das Anima Christi als Kurzformel des 
christlichen Glaubens 
Ein Zeugnis KardinalJohn Henry Newmans aus sei nem Todesjahr 18901 
FUr Pro/tuor Karf Baul zum 85, G~bHrtJl"g und zum 60. JahTtJ/IJg J~inu Pri~I'uw~i1N 
Es mag kuhn erscheinen, einen Gf'denkanikel zum 100. Todestag John Henry 
Newman's ( I t. 8. 1890) auf eine einz.ige. duu nur aus z.wti Worten bestehende 
Zeile :I.US seinem viele tausend Seiten umh.ssenden Schrifttum 2ufb:1Uen zu wollen. 
Es ist die Zeile, die der 89j!.lhrige in einer Olm 29.130. I. 1890 ober seine vor 18571 
geschaffene ~rseLZung des Anima ChriSti geschrieben hat, als er sie seinem 
anglik:mischen Korrrsponden~n E. T. Edwards1 in einem Brief mit der Bemerkung 
zUS2ndtt:; .1 shall venture (0 send yau, what I may call my Creed overleaf: Die 
Übersetz.ung iStdemgemltß überschrieben mit den beiden Wonen . My Crecd"·. 
Ehe wir zu interpretieren versuchen, was der am Ende seines 9Oj!l hrigen Lebens 
Stehende mit dieser Überschrift sagen wollte, ist es gut, die Textgestalt zu bieten, 
I Erstmals auf dieses Zeugnis aufmerksam gemacht hat mich der emeritierte Bonner, 
ehenlaIs Trierer Kollege Karl Baus, dem deshalb dieser Beitrag als Zeichen der Freund-
schaft gewidmet ist. Zum Anima Christi habe ich in der'IThZ im Abstand von 34 Jahren 
zwei 8eitr2ge vorgelegt: Das Trierer Anima Christi. Der bisher unveröHentlichte Ilteste 
nichtlateinische Text des Anima Christi aus einer Handschrift des frilhen 14. Jahrhun-
dertS aus der Trierer Stadtbibliothek: 60 (195 I) 189-196 (z.itiert als ,FISCHER 195 I') 
und .Pone me iuxta te - Setze mich zu dir-. Ein verlorengegangenes Motiv aus dem 
unprilnglichen Text des Anima Christi: 94 (1985) 188-196 (zitiert als ,FISCHER 1985'). 
J In dieum Jahr hai sie Newman's Freund Ambrme SI. John in uine .. Raccolu-
genannte Sammlung von Ablaßgebeten aufgenommen; VB!. J. ART.l, Newman-Le:xikon 
(_ AusgewlIhlte Werke 9), Mainz 1975,35.909. 
J Er taucht in der Ausgabe der .Le:uen and Diaries- Newman's seit 1881 immer 
wieder unter den Korrespondanten J. H. Newman's auf. Es handelt sich um einen 
zeitweilig als Sekretllr der l.ondon Evangelical Society fungierenden Anglikaner aus 
Lake View, Windamere (England), der aber zur Zeit der Korrespondenz mit Newman im 
anglikanischen Seminar von Camarillo in Kalifomien tlilig ist: The Le:uers and Diaries 
of John Henry Newman 30 (Oxford 1976) 460 r. -478 ; 3\ (Oxford 1977) 309; vg!. 
W. WARD, The Life of John Henry Newman 2 (New York 1912) 526 und J. ARTZ, 
Newman-Lexikon a. a. O. 268. 
4 In der Anm. ) zitierten Ausgabe der Leuen and Diaries: ) 1 (Ollford 1977) 281 f.j 
vgl. FISCHER 1985, 196 Anm. 41. Eine deuu:che Übersetzung des Briefes findet sich in 
der von Maria KNÖPl'tER besorsten Auswahl,Ausgabe der Briefe und Tagebllcher J. H. 
Newmans aus der katholischen Zeil seines Lebens, Mainz. 1957. 739. Die Übersetzenn 
hat das .overleaf"" des obigen Textes (das soviel heißt wie .. umseitig-) mißversunden und 
übersetzt .mein Glaubensbekenntnis für das ewige Leben!-
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die Newman in gewohnt meisterlichem Umgang mit seiner Muttersprache dem 
alten, auf dem Boden seines Heimatlandes zu Beginn des 1" . Jahrhunderu erstmals 
bezeugtenS mittelalterlichen Eucharistiegebet gegeben hat. 
Soul of Christ, be my sanctification. 
Body of Christ, be my salvation. 
Blood of Christ, fill all my veins. 
Waterof Christ's side, wash ou[ my stains. 
Passion of Christ, my comfort be. 
o good Jesus, listen tO me. 
In thy "munds I fain would hide. 
Never tO be parted from Thy side. 
Guard me, should the foe assail me. 
Call me, when my life shall rai! me. 
Bid me come tO thee above. 
Wich thy $aints losing my love. 
World without end. Amen. 
Wenn man die allgemein gebräuchliche, unter Nr. 7 ins .Gotteslob· aufgenom-
mene deutsche übersetzung mit der englischen Newman's vergleicht, wird man 
unschwer erkennen, daß der Entschluß zu Rhythmus und Reim aus der asyndeti-
schen Aneinanderreihung der einzelnen .Aspirationes·' ein kleines Kunstwerk ge-
macht hat. Daß das in englischer Sprache unter den Händen eines zugleich behutsa-
men und genialen Übersetzers gelingen konnte, hat sicher eewas mit den angels:lch-
sischen, vennutlich irischen Wurzeln des Gebeu' zu tun: hier war von der Sprache 
her eine eigene Kongenialität gegeben. 
Von Einzelheiten sei nur die genial kühne übersetzung des St.ichus 3 hervorge-
hoben. Hier hat der Übersetzer gegen eine wörtliche Wiedergabe des lateinischen 
Urtextes (.S:IInguis Christi, inebria me"') offenbar die gleiche Hemmung empfun-
den, die alle deutschen übersetzungen, angefangen von der Ihesten, auf du weni-
ger emphatische Verbum "trllnken" ausweichen ließ'. Newman hat eine überra-
schende Lösung gefunden, die zwischen .ltlnken· und .ber:auschen· liegt: .Blood 
of Christ, fm all my veins· - Blut Christi, "fülle", durchströme alle meine Adern. 
S in einer Londoner Hs. des Klosters Leommster im Raum Hereford aus den Jahren 
1314-1320; vgl. FISCHER 1951, 190. 
, So der Titel noch im nachkonziliaren Missale Romanum von 1970 unter den Dank-
sagungsgebcten nach der Meue: A5pirariones ad Ssum Redemptorem (5. 906 f.). 
, Vgl. FISCHeR 1951 , 189 Anm. 2; FISCHER 1985, 18 8. 
I Zur. Vorwe-gnahme- dieses Motivs in der Eucharistiefrömmlgke-it des patriStuchen 
Zeitalten vgl. K. BAUS, Die euchariStische- GlaubensverkUndigung der Alten Kirche-, in: 
Die Messe in de-rGlaubcnsverkUndigung. FestSchriftjungmann, rreiburg 1953,69. 
, Die ~Iteste bekanntge-wordene deutsChe übersetZung findet sich in einer Hs. der 
Trierer Stadtbibliorhek, die noch im frühen 14.Jh. geschrieben iSt; vgl. FISCHER 1951, 
194; don Anm. 27 der Hinweis auf die anders verlaufene niederl~ndische Entwicklung, 
in der der Stichus von 1400 bit heute lautet: BIocd van Christus, maak mij dronken; vgl. 
C. A. BoUMAN, Groor Gebedenboek, Uuechr-Brüuel 1951, 298. 
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Was soll die Überschrift besagen, die der übersetzer mehr als 30 Jahre spliter 
dieser seiner übersetzung voraufgeschickt hat: . My Creed-? Die, wenn ich rKht 
sehe, einzige literarische Außerung zu dieser Frage findet sich bei einem namhaften 
englischen Frömmigkeiuhistoriker aus der ersten H:tlfte unseresJahrhundens, dem 
Jesuiten Herben Thurston (t 1939)'0. Er kommt allerdings über ehrfürchtige Aner-
kennung der . bemerkenswerten und rührenden Tatsache- nicht hinaus, daß der 
.ehrwürdige Neunzigjlilhrige- diese frommen Anmutungen sein Crt:do genannt 
hatli. Er hat nicht gesehen, daß ein Mann, der wie kaum ein andert:r aus lebenslan-
ger Beschliftigung mit den Dokumenten der Glaubensgeschichte das literarische 
Genus Glaubensbekenntnis kannte, den Schock wohl vorbedacht haben muß, den 
eine solche Charakterisierung des Anima Christi hervorrufen mußte. Allerdings 
haue er im Jahre 191 5'1 die Terminologie noch nicht zur Verfügung, die wir 75 
Jahre Später gleich in den Titel dieses Beit.rags setzen konnten. Newman will nichts 
mehr und nichts weniger sagen, als daß fUr ihn das Anima Christi eine .. Kun.formel 
des christlichen Glaubens" in. Man könnte seine Intention etwa so umschreiben: 
Wer mit dem Verfasser dieses Textes auf Christus und auf das eucharistische 
Geheimnis zugeht. in das er die Seinen hineinzieht, artikulien betend den chriSl-
lichen Glauben von seinem innersten Zentrum her. Unwillkürlich denkt man an das 
Wort aus der LiturgiekonStitution des Zweiten Vacicanums, nach dem vor allem die 
eucharistische Liwrgie (die den Hintergrund unseres Gebets darstellt) .der Gipfel 
ist, dem das Tun der Kirche zuStrebt und zugleich die Quelle, aus der alle ihre Kraft 
Strömt-I}. 
Trotzdem erhebt sich die Fnge, wie ein Text als Glaubensbekenntnis gewertet 
werden kann, der weder den Vater noch den GeiSt erw~hnt. Muß ein christ.liches 
Glaubensbekenntnis nicht vi d~.finjtjonis trinitarisch sein? Die Antwort erschließt 
sich, wenn man zur Kenntnis nimmt, daß Newman ;ohanneisch denkt im Sinne des 
Joh 14.9 überlieferten WOrtes: Wer mich sieht, sieht den Vater '4. Selbst AuguStinus, 
der in seiner Psalmenfrömmigkeit das .cum Christo ad Pau'em- fast ubersurk 
akzenwien (stlrker als er es selbst zu rt:alisieren vermag'~), sagt einmal: "Wl!nn wir 
bei Christu.! angekomml!n sind, gibt es nichts, wohin wir darüber hinaus streben 
mUßten: Er gilt als das Ziel unseres uufes. Wir sollen nicht glauben, daß wir - bl!i 
ihm angekommen - nach einem weiteren Ziel streben mUssen, um :turn Vater zu 
kommen ... In ihm haben wir also den Vater; denn er ist im Vater, und der Vater in 
10 H . THURSTON, Familiar prayers. Their origin and hislory, london 1953; The 
Anima Chrini: li-53 _ Nachdruck einet Artikels aus der Mai-Nummer 1915 der 
jesuilenzeiuchrift" The Month". 
I1 A. a. O. 40. 
12 Vgl. 0. Anm. 10. 
Il SC 10. 
H Vgl. 8. ASCHER, La place du Christ dans la liturgie. in: Sac.-ements de jtsu. Christ, 
in: Collection J~sus etjhusChrist-, dirigtepar j. OORe, 18, Paril 1983, 194. 
IJ Zu der Rolle. die er in seinen Enamuiones in Psalmos unkonsequenterweise _ 
wenn auch nur gelegentlich - der Vorstellung von Christus als dem Adressaten der 
Psalmen z.ubilligt, vgl. meine gesammelten Studlen z.ur Psalmenfrömmigkeic Die Psal· 
men als Stimme der Kirche, Trier 1982, 81. 
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ihm, und er und der Vater sind eins."16 Und ein Zweites ist dem Theologen 
Newman sicher ganz geläufig gewesen: die p:lUlinische Erkenntnis aus I Kor 12. 3, 
daß man nicht ~Herr Jesus" sagen, d. h. auch nicht das Anima Christi beten kann, es 
sei denn im Heiligen Geiste!7. Man könnte die ganz auf Christus ausgerichtete 
Kurzformel des Glaubens, die uns 1- H. Newman vorlegt, als "implizit trinitarisch" 
bezeichnen. 
Entscheidend aber dürfte für Newman bei seiner Aussage über das Anima 
Christi am Ende eines aus den Tiefen christlicher Frömmigkeit gelebten, fast 90jllh-
rigen Lebens, gewesen sein, daß dieses nGlaubensbekenntnis" nicht eigentlich be-
kennt, sondern betet, daß es nicht in der Sprache theologischer Begrifflichkeit 
einhe rkommt, sondern die ganz schlichte. vom einfachsten Gläubigen miuuvollzie-
hende Sprache des christlichen Herzens spricht. 
Es ist schön zu sehen, daß der Korrespondent jenes Briefes vom 29.130. Januar 
1890, der anglikanische Theologe E. T. Edwards, die Aussage der Überschrift. mit 
der ihm John Henry Newman sein Anima Christi zugeschickt hane, wohl verstan-
den hat. nicht zuletzt in ihrer ökumenischen Dimension. Wenn alle Glaubens-
bekenntnisse so sehr Christus als Alpha und Omega sähen, schreibt er, und wenn sie 
alle in einer Sprache wie der des Anima Christi abgefaßt wären, hätte man sich viele 
~traurige Trennungen" ersparen könnenu. 
!6 Augustinus, Enarr. in Ps 45,1: CCSL 38,518; vgl. in der in vor. Anm. zitierten 
Aufsatzsammlung S. 152. 
17 Vg1. in dergenannten Aufsatzsammlung S. 59. 137. 
!I Zitiert in: The utters and Diaries of John Henry Newman 31 (oxrord 1977) 282 
Anm. 1; vgl. FISCHER 1985, 196 Anm. 41. 
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Wesen und Geschichte einer spätaIliiken 
Religion. (UTB 1577). 3., durchgas. und erg 
Auflage 1990. Ca. 444 $eiten mit zahIr. Ab-
bildungen und 1 Karte. Kst. ca DM 38.80 
Die Entdeckung der koptisch-gnostischen 
Texte bei Nag Hsmmadi in Mitte/ägypten 
gab der Forschung zum ersten Male aus-
reichendes QusJlenIDsteriaJ über die GnoSIS 
In die Hand, jene Religion der ersten nach-
christlichen Jahrhunderte, defen große Be-
dsutlJng für die spätalltike Religionsge-
schichte unbestn'tten ist In der jÜdischen 
Weisheits/ehre und Apokalypok, In iranisch-
zoroastriSchen ReliglOtlsvorswllungen und 
im aufkllirerlschen griechischen Denken 
sind Ihre Wur.~eln zu suchen Als sie chrISt-
liches Gedankengu. in eigenwIlliger Ausle-
gung tibemahm, wurde SIS zu einer Gefahr 
[Ur die christ/iche lOrche und zwang diese 
zu stBndigsr Auseinandersetzung und OOOr-
pnifung der eJgenen Lehre. Ku" Rudo/ph, 
ausgeWIesener Fachmann auf dem Gebiet 
der spärantiken Religionsgescllichte, geht 
den Quellen nach und gibl ein umfassendes 
Bild von Wesen, Lehre, Gescblchte und Wlf-
kung dieser Religion, die ihren Anhängern 
Erlosung durch ~Gnosls. - »WIssen«, »Er-






(Kleine Vandenhoeck-Reihe 1527). 1988. 2öO 
Seiten I1lJt 5 Abbildungen, kau. DM 21.80 
Fritz Stolz filhrt den Leser in die wichtigsten 
religioD!lwissenschaftJichen Fragestellun-
gen ein. Diese werden historisch an BeJspie-
len erläutert und in ihrem Zusammenhang 
bedacht. So kommen Methodenkonzepte 
und ausgewahJte theoretlsche PosItionen 
von ReligJonSSOziologie, ReJigioDspsycholo-
gIe, Symbolik und Religionsgeschichte zur 
Sprache: auch der SteJJenwert. der ReIJ!}lOns-
wissenschaft gegenüber reugJösem Leben 
und Theologie wird themaoSlen, 
Es ergibt sich das KonzePt emer interdiSZi-
plInär versrandenen WISSenschaft, die mit 
historischen, sozmlWissenschaltIichen und 
theologIschen Disziplinen m Elttklang zu 
bnngen Ist 
tD1eses Buch zeichnet sIch durch eine klar 
versrandliche Sprache_ nachvollZiehbare 
Gedankengange und hohes didaktIsches 
Gescluck, eine derart komplexe Marerie 
iibeISichtlich darzustellen, aus_ SIe Wird In 
Zukunft ein unverzichlbaIes Lehrbucb sein 
und auch außenstehenden lnteresmerten 
einen sehr guten Zugang zur Arbei' und 
zu den Ergebnissvn der mIt dem PMnomen 
Religion befaßten Disziplinen ermfiglichen.( 
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im ethischen Diskurs 
In vier Beiträgen zur 
theologischen Natur-
rechtsdiskussion werden 
zentrale Elemente der 
Tradition deutend ver-




Vor dem Horizont der beispiellosen krisen· 
hanen Entwicklungen (ökologische Krise, 
Krise der technischen Rationalität) wie der 
daraus sich ergebenden Überlebensfragen 
der Menschheit bemessen sich Brisanz und 
Gewicht der gegenwärtigen theologischen 
Nalurrechtsdiskussion. Vor allem die Frage 
nach der Tauglichkeit des Naturrechts als 
Argumentationsgrundlage bzw, Berufungs-
instanz f'iir eine theologische Ethik, die 
angesichts der bedrängenden Herausforde-
rungen an deren Bewältigung richtungwei-
send mitwarbeiten hat. bestimmt das Kon-
zept des Bandes. 
Mafianne Heimbach-Steins: Einleitung. 
Ludger Honnefelder: Naturrecht und Ge-
schichte. Historisch-systematische Überle-
gungen zum mittelalterlichen Naturrechts-
denken. 
Karl-Wilhc1m Merks: Naturrecht als Person-
recht? Überlegungen 7.U einer Relcktiire der 
Naturrechtslehre des Thomas von Aquin. 
Werner Kroh: Aufklärung und katholische 
SozialIchre. Kritische Anfragen an eine 
naturrech t lieh a rgu men tieren dc Sozia let h ik. 
Bcrnhard Irrgang: Naturrecht als Entschei-
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Guido Vagedes: Diskussionsbericht. 
Naturrecht im ethischen Diskurs. 
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Die Leiden der Völker begriffen 
Giorgio La Pira Christ und Politiker 
Oiorgio La Pira (1904 1977), Wcggcftihnc unt! Freund Papst PauisVI. 
ist bei uns zu Unrecht nur .... enig bekannt. La Pira war Profcs.<;or, 
Bürgermeister von Florenz, Abgeordneter dl.!T Oemo(':razia Cristiana 
im römischen P<lrJament, Initiator zahfrcicher internationaler Kongresse 
und ein unermüdlicher Kämpfer für soziale Gerechtigkeit und Frieden 
in der ganzen WeiL Mehrere Reisen führten ihn zu dCIl Brcnnrunkten 
des politischen Geschehens !'.einer Zeit: nach Moskau und Hanoi, 
Ägypten unt! Jordanicn. Israel und Marokko. Er korrespondierte 
mit Chruschtschow und anderen Staatsmännern. verhandelte mit 
Ho Chi Minh und nahm in krieges und forderte die 
Paris als Sachverständiger Großmächte zur Abrü-
teil an der Friedenskon- stung auf. Aus dem Geist 
ferenz für Vietnam. Schon des Evangeliums hat er wie 
sehr früh warnte er vor kein anderer "Die Leiden 
den Gefahren einesAlom- der Völker begriffen". 
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HEINZ FEILZER 
Kirche und Jugend 
Theologische und ekklesiologische Orientierungen und Perspektiven einer 
zu k ü n fti gen Ju gen dp3S toral 
,Jugend und Zukunft gehören zusammen. Das zentrale Thema Zukunft 
verbindet uns als Kirche mit jungen Menschen ... Die Zukunft, die GOtt 
uns zugedacht hat, wurde ... in Jesus aus Nazaret. in seinem Tod und 
seiner Auferstehung, bereits ans Ziel gebracht. In ihm ist das zukUnfcige 
Reich Gottes minen unter uns da. Dadurch hat die Umwandlung der alten, 
zukunfts losen Welt in eine neue Menschheit hinein, die Zukunft haben 
wird , begonnen" ($ynodenbeschluß: Jugendarbeit der Diöz.ese Ronen-
burg). Die Kirche steht im Dienst dieser hoffnungsvollen Bewegung ganz-
heitlicher Umwandlung nach dem Maß der Reich-Gottes-PraxisJesu. Da-
mit ist ihr die grundsätzliche Zielperspektive fUr pastorales Handeln vorge-
geben. Dieser anspruchsvollen Herausforderung kann sie nur in Wegge-
meinschaft mit der Jugend entsprechen. Es ist die Tntemion dieser Ausfüh-
rungen, unter dem Stichwort .,Zukunft" einige Orientierungen und Per-
spektiven jugendpastoralen Handeins zu entwickeln. Sie dienen zugleich 
als Bezugsrahmen für die übrigen Ein.l.elbeiträge dieses Heftes. 
I. Bemerkungen zur Ausgangssituation 
I . Wandlungen in einer Zeit des übergangs 
Jugend als eigenständige Lebensphase ist ein Ergebnis der Neuzeit, 
näherhin des industriellen Zeitalters und der bürgerlichen Lebensweltl • Sie 
ermöglichten erstmals größeren Gruppen junger Menschen ein .. Morato-
rium" als zugemutete, aber auch "emlastete" Zeit für schulische Ausbildung 
und berufliche Vorbereitung, für jugendliches Eigenleben und menschli-
ches, soziales und religiöses Reifen. Vor diesem gesellschaftlichen Hinter-
grund stTukturiene sich in der z.weiten Hälfte des vorigen und besonders z.u 
Beginn unseres JahrhundertS das Phänomen Jugend als eigenständige Grö-
ße (Subkultur), als Gruppe von Gleichaltrigen (peer group), geprägt durch 
1 Vgl. T. V. TROTHA, Zur Enstehung von Jugend, in: Koine .. Zeitschrift für Soz.iolo-
gie und Sozialpsychologie 34 (1982) 254-277; M. MITrERAIJER, Sozialgeschichte der 
Jugend, Frankfurl1986; S. N. EISENSTADT, Von Generation zu Generation, Altersgrup-
pen und Sozialstruktur, MUnchen 1966. 
241 
einen eigentümlichen Übergangsstatus, des .. nicht mehr Kindseins und des 
noch nicht Erwachsenseins" (Flitner). Gefüllt und gegliedert wurde diese 
begrenzte Zeitspanne auch durch verschiedene Stufen der Reifung: der 
somatisch-biologischen, der psychologischen und der sozia len. In sie hin-
ein verwoben blieb der religiös-kirchliche Reifungsprol.eß. Lebbar und 
zugleich sinnvoll wurde diese vorUbergehende Lebensspanne durch ihren 
konsequenten Zukunftsbezug. Auch die Jugendbewegungen in der ersten 
Hälfte unseres Jahrhundens und die davon inspirierte Jugendpastoral der 
Kirche waren beeinflußt von einem solchen Impuls: Gegenwärtig aneignen, 
entfalten und reifen lassen, was später seine eigentliche Gestalt und Erfül-
lung finden soll. Bei diesem Umgang mit jungen Menschen gab es so etwas 
wie einen Grundkonsens, nicht nur zwischen den Generationen, sondern 
auch zwischen bürgerlicher und kirchlicher Lebenswelt. Unter solchen Be-
dingungen galt diejugendphase als zugewiesene Zeit, bei der die Identitäts-
findung in eine relative Reife hineinwachsen konnte1• 
Es hat den Anschein, daß wir vor den Toren zu einem neuen Jahrtau-
send in einen tiefgreifenden epochalen Wandel eingetreten sind. Es liegt in 
der Natur der Sache. daß ein solch beschleunigter und radikaler übergang 
- ganz gleich. wie man ihn nennt - Rückwirkungen auf die Altersgruppe 
Jugend hat, die auf gesellschaftliche und zeitgeschichtliche Veränderungen 
besonders sensibel reagiert. Tatsächlich änderte und ändert sich deren 
Status und Selbstverständnis in wesentlichen Aspekten. Manche Kenner der 
Szene sprechen gar vom "Ende der Jugend"J, und daher auch der klassichen 
Jugendarbeit; andere moderater von einem tiefgreifenden und noch nicht 
abgeschlossenen .. Strukturwandel-·. Tatsache scheint es zu sein, daß die 
Jugendphase insgesamt diffuser geworden ist. Die herkömmliche Entwick-
lungsstufe der Adoleszenz (einschließlich des traditionellen Generations-
konflikts) verlagert sich nach vorne, etwa in das Alter von 9 bis 145• Man 
spricht diesbezüglich auch von einer "VerfrOhung der Jugend"'. Anderer-
seits entstehen nach hinten zeitlich gestreckte, teils aber auch verkürzte und 
darum nicht mehr eindeutige Übergänge zum Erwachsenenstatus hin, so 
I Vgl. E. H. ERIKSON, Identillit und Lebenn.yklus. Drei AufslItze, Frankfun '1977, 
107 f. 
) Vgl. H. GIESECKE, Wozu noch Jugendarbeit?, in: DeuucheJugend 1011984,447. 
4 W. HORNSTEIN, Jugend in der zweiten Hlilfte der achtziger Jahre - Perspektiven 
und Aufg:aben der Jugendforschung. Ein Beitrag um die Position der Neu~stimmung 
der Kategorie Jugend, in: H. H. WIEBE (Hrsg.), Jugend in Europa. Situation und For-
schungmand, Opladen 1988, 22. 
, Vgl. L BöHNISCH - W.ScHEFOW, Le~ns~ .... lhigung. W~inheim 1985,1 19 ff. 
'Vgl. J. ZINNECKER. Jugend 1981. Ponrait ~iner Generation, in: Jugendwerk der 
deuuchen Shell (Hrsg.), Jugend '81, Lebcnsentwnrfe, Altt:rskulturen, Zukunrtsbilder, 
Bd . I, Hamburg 1981 ,80- 122 , hier 101. 
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daß eine neue fließende Erscheinungsform die Runde macht, die .,Posta.do-
leszenz". Man umschreibt sie auch als .. Nachphase desJungseins"7. 
Karl Gabriel bÜndelt die Palette der damit verbundenen Spannungen in 
folgenden Aussagen: 
"Der verst!trkten und verlängerten Abhängigkeit im ökonomischen 
steht ein früherer Beginn der emotionalen Ablösung von den Eltern und 
gewährter soziokultureller Selbständigkeit gegenüber ... 
Als Emanzipationsprozeß vom unmÜndigen Jugendstatus haben sich 
Jugendliche in den letzten Jahren Selbstbestimmungs- und Mitwir-
kungsrechte erkllmpft und damit Sinnaspekte des klassischen Jugend-
StatuS umdefiniert. 
Das Sexualverhalten der Jugendlichen läßt keine klar definierte und 
gesellschaftlich durchgesetzte Grenze zwischen Jugend- und Erwachse-
nenstatus mehr erkennen. 
Seihst die Rolle als Lernender ist kein alleiniges Spezifikum von Jugend 
mehr, seit immer mehr Erwachsene phasenweise ebenfalls die Schul-
bank drücken."· 
Aus einem so verändenen Erscheinungsbild lassen sich einige weitrei-
chende Folgerungen ableiten: Der klassische und ehemals z.eitlich begrenz.-
te Generationskonflikt weitet sich unter solchen Vorz.eichen leicht zu einer 
anhaltenden Irritation zwischen den Generationen aus. Die ehemals identi-
täufördernde Adolesl.enl.phase im Sinne der Herstellung eines "Gefühls 
der Ganzheit" (Erikson) verändert sich durch eine spannungsreiche Va-
riante, die sogenannte "paradoxe Identität"'. Ab besonders gravierend er-
weist sich schließlich die Beschädigung oder mitunter auch das Zerbrechen 
der .. Dimension Zukunft", aus der frOhere Jugendgenerationen und -z.u-
sammenschlüsse in hohem Maße ihre l.ebensperspektive und -dynamik 
bezogen haben. Von daher kommt es, neben den strukturellen Veränderun-
gen, auch zu einer dramatischen .. Sinnentleerun&" des JugendstatuslO mit 
teils schwerwiegenden Folgeschäden ... No future" wird dann leicht z.u 
desperaten Rede und Grundstimmung solch uberforderter Jugend. 
7 VgJ. M. LECHNER. Pastol';1ltheologie der Jugend. Geschichdlche, theologische, kai-
rologische Bestimmun~ der Jugendpastoral einer evangelisierenden Kirche (maschinen. 
geschriebene Diss.), Trler 1989,2)] . 
. • VgJ. K.. GABRJEL, Das Unbehagen an der Wirklichkeit. Jugend als Zeichen der Zeit, 
I?: A. BIESINGER _ P. BRAUN (Hng.),)ugend verlnden Kirche. Wege aus der Resigna. 
tlon, München 1989, 29-H, hiel 33. 
, Vg!. N. COPRAY,Jung und lI'OLZdem erwachsen, 2 Bde., DOsseldorf 1987/88, 1,'0 r. 
10 Vgl. W. HORNSTEIN, 32. 
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2. Ausgewählte Problemfelder 
Die Zukunftsvisionen junger Menschen erfahren zudem eine Verdun-
kelung durch eine Reihe aktueller und spannungsreicher Problemfelder. 
Einige davon seien ausdrücklich angefUhrt. 
a) Die Schubkraft der Individualisierung 
Der Mensch der westlichen Welt ist auf dem Wege, sich zu einem 
.. heillosen lndividualisten· zu entwickeln 11. Es gibt eine Reihe von Ursa-
chen, die solches Zurückgeworfensein auf das eigene .Ich" begünstigen. 
Einige sollen exemplarisch genannt werden. Zunächst sind es die an-
spruchsvollen und verlängerten Ausbi ldungswege und die dadurch schon 
relativ früh geforderte Mobilität ... Mobilität aber bedeutet Herauslösung 
aus HerkunftSmilieus und kollektiven Lebensformen und erzwingt eine 
stärkere Individualisierung der Lebensorientierung und -gestaltung.'"u 
Durch das ebenfalls vorzeitig einsetzende Prinzip von Leistung und 
Konkurrenz verschärft sich diese Tendenz auf eigene Art. Sch ließlich ist es 
das, nach Art eines großen Warenhauses, plurale Angebot in allen Lehens-
bereichen (auch in den weltanschaulichen), das Menschen schon in jungen 
Jahren massiv herausfordert, eigenverantwortlich zu unterscheiden und z.u 
wählen. Auch dabei bleiben junge Leute z.u sehr allein, auf sich und ihre 
Person z.urückgeworfen. 
Es ist nicht verwunderlich, daß sich in ei nem solchen Klima das WOrt 
von der Selbstverwirklichung ganz weit nach vorne schiebt und eine über-
steigerte Fa.5l.ination ausUbt. Insgesamt hat die modeme Gesellschaft jenen 
,.öffentlichen Individualismus" hervorgebracht, der eine einseitige und dar-
um nicht ungefährliche Dynamik entwickelt. 
Zunehmende Individualisierung uberfordert den Menschen, besonders 
den jungen Menschen, engt ihn ein und verstellt ihm seine Orientierung 
nach vorne, denn nur in solidarischem Miteinander gewinnen wir uns selbst 
und unsere Zukunft. 
b) Die .. Hypothek" im Verhältnis der Generationen 
Es erwacht ein neues Nachdenken darüber, daß Menschen nicht nur 
soz.iale Wesen sind, sondern auch Generationswesenu. Menschen .. sind als 
" Vgl. C. LAu. Gesellschaftliche Individualisierung und WertWandel, in: H. Q. LUTHE 
- H. MEULEMANN (Hug.), Wertwandel Faktum oder Fiktion?, Frank(un 1988, 
217-23-4. 
n Vgl. K. GABRIEL, 34. 
U Vgl.). MOLTMANN, Hat die modeme Gesellschaft eine Zukunft?, in: Conciliurn 26 
(1m), 34-41, hier 37 f. (dieun Ausführungen verdankt der Verfasur einige wichtige 
AnStöße). 
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Generationen geschaffen" und in dieser Verflechtung aufeinander ange-
wiesen. Schon Erik H. Erikson brachte die Reife des erwachsenen Men-
schen mit der .. Generativität" in VerbindungH • Er verstand darunter nicht 
nur die Erzeugung der nächsten Generation, sondern auch die gereifte 
Hinwendung zu ihr und die Verantwortung, ihr eine gute Zukunft zu 
eröffnen. Neuerdings spricht man vom "Generationsvertrag"a. Er beruht 
auf Gegenseitigkeit und besagt: "Weil jeder in der Kette der Generationen 
lebt und ihr sein Leben verdankt, ist auch jeder zur Sorge fUr die alte und 
die junge Generation verpflichtet."" Die intergenerative Balance von Ge-
ben und Nehmen scheint unter dem Aspekt der Zukunft erheblich gestört. 
Ein gravierender Störfaktor besteht darin, daß die jetzt lebende Er-
wachsenengeneration unbedacht und maßlos auf Kosten der kommenden 
handelt und lebt. Die "Hypotheken", die wir den nach uns Kommenden 
hinterlassen, nehmen giganlisehe Formen an. Nur einige Stichworte sollen 
dies verdeutlichen: Plünderung der Rohstoffressourcen, Zuspitzung der 
Rentenproblematik, Wachsen der Müllhalden und Schuldenberge usw. I '. 
So gesehen geht unser Wohlstand heute massiv zu Lasten der Schwä-
cheren (Kinder undjugend liche) in der Folge der Generationen". 
c) Die Besch1idigung der natürlichen Umwelt 
Menschen ermöglichen Zukunft nicht nur als .. Generationswesen", 
sondern auch als Naturwesen. Nur im Frieden und im Einklang mit der 
natürlichen Umwelt können sie ihren Lebensraum kultivieren und ihre 
Zukunft gestalten. Die "Natur der Erde" aber wird heute wie von fieber-
haften Zuständen geschüttelt19• Dies wird an einer Reihe von Symptomen 
deutlich. Auf eine Auflistung kann an dieser Stelle verzichtet werden. Es 
soll lediglich auf zwei 1iußerst riskante Technologien aufmerksam gemacht 
werden: auf die Kernkrafttechnik und die Gentechnologie. Sie verlangen 
14 Vg!. E. H.ERIKSQN, 117 r. 
a Vg!.]. MOLTMANN, 38. 
Il> Ebd . 
• , Vg!. R. NORTH, Wer bezahlt die Rechnung ? Die wirklichen Kosten des WohInan-
des, Wuppertal1988. 
11 Vgl. V. HAUFF (Hrsg.), Unsere gemeinsame Zukunft. Der Brundtland-Bericht der 
Weltkommiuion (Ur Umwelt und Entwicklung, Greven 1987. 
19 Vgl. G. ALTNER. Die große Kollision? Mensch und Natur, Graz-Wien-Köln 
1987; C. F. v. WEIZSÄCKER, Die Zeit dringt, MUnchen- Wien 1986; ebenfalls die ver-
schiedenen Dokumente vom ökumenisch·konziliaren Prozeß. 
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gleichsam .. unfehlbare Menschen", weil sie auf menschliches Versagen ra-
dikal und expans iv reagieren. 
Alles in allem muß gesagt werden: in unserem Jahrhundert - ganz. 
besonders in den leuten Jahrz.ehnten - ist es zu einer bishe r nicht gekann-
ten Beschädigung der gesamten Biosphäre gekommenXI. Dies deutet darauf 
hin: "Gesellschaften, die einseitig auf Wachstum und Expansion angelegt 
sind, sind auf die Dauer nicht lebensfähig, wei l sie sowohl ihre menschliche 
wie ihre natürliche Basis überfordern und z.erstören und sich auf diesem 
Weg selbst ruinieren. "li Die Wacheren und Sensibleren unter den jungen 
Menschen haben dafür ein elementares Gespür. Sie empfinden, wie da-
durch in geradezu erdrückender Weise ihre Zukunft beschädigt wird. 
3. Das Verhalten der Kirche 
Die Kirche trifft diese krisen hafte Situation des übergangs zu einer 
Zeit, da sie vollauf in eigene Probleme hinein verwickelt ist. Der pastorale 
Grundkonflikt scheint in folgendem Spannungsbogen z.u bestehen: Sucht 
sie ihre Zukunft im Weitergehen des Weges, den das 11. Vatikanische 
Konzil eröffnet hat, oder sucht sie aus Oberlebensangst Sicherheit durch 
Rückzug in ihre volkskirch lichen Reservate? 
Um die konstruktive Bewältigung dieses Elementa rkonflikts sche int es 
bei vielen Auseina nderseuungen innerhalb der Kirche heute z.u gehen. 
Weite Teile, nicht nur der amtlichen Kirche, scheinen dabei so sehr mit der 
Institution und sich se lbst beschäftigt z.u sein, daß sie junge Menschen mit 
ihren bedrängenden Anfragen an die Zukunft viel z.u wenig wahr- und ernSt 
nehmen. Dies wiederum hat zur Folge, daß das Vertrauen junger Men-
schen gegenüber der Kirche immer mehr zusammenschrumpft und die 
gegenseitige Entfremdung fonschreitet ... Weitreichende Entfremdung", 
das ist die Bilanz einer renommierten Untersuchung zum Verhältnis .Kir-
che und Jugend"ll. Dieser Rückzug in die GleichgUltigkeit und Distanz hat 
natürlich auch für die Kirche und ihre .. Zukunftsf.!1higkeit" weitreichende 
Folgen lJ• Sie kann ihre Sendung an Menschen und Welt nicht ohne die 
jungen Menschen erfüllen. 
XI Vg!. H. FEILZER, .Kirche auf dem Weg ins Jahr 2000· - Krise als Chance zum 
Aufbruch?, in: TThZ 98 (1989), 242-261, hier 244 f.; N. COPRAY, In Hofrnung wider-
stehen. Wege aus der Krise, MUnchen-Wien 1988,9. 
21 Vg\.j. MOLTMANN, 39. 
lJ Vg\. R. KÖCHER, Die Entfremdung zwischen Jugend und Kirche, in : Instiuu fOr 
Demo5kopie AlIen5bach,AlIensbacher Berichte Nr. 4/1982, I. 
n Vg!. M. LECHNER, Option fUr die Jugend. Prilhtein einer evangelisierenden Kin::he 
(Beitrag in diesem Heft). Don werden die Auswirkungen gU[ zusammengeh.ßt benannt. 
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11. Theologische Entwurfe und ekklesiologische Orientierungen 
Versuchen wir, in Verbindung mit der vorgegebenen Zielformulierung 
und der entworfenen Situations· und Problemskizze Ausschau nach maß· 
gebenden theologischen EntwUrfen und ekklesiologischen Orientierungen 
zu halten, so muß aus der Fulle heutiger Überlegungen eine entsprechende 
Auswahl und damit Begrenzung vorgenommen werden. 
I. Theologische EntwUrfe 
Was die theologischen EntwUrfe angeht, sollen zwei besonders berück· 
sichtigt werden2 •• 
a) Der theologisch.anthropologische Entwurf 
Es ist das Verdienst von G. Biemer, in Anlehnung an theologische 
Elementarbegriffe K. Rahners (Liebe, Sinn, Freiheit, Hoffnung, Schei· 
tern)2s, eine .. theologische Anthropologie des Jugendalters" entwickelt zu 
haben26• Darin kommen bleibende "ExiStentialien" des Menschseins zum 
Tragen: Der Mensch als Wesen der Interkommunik:llion, der Geheimnis· 
verwiesenheit, der leibhaft-geschichtlichen Freiheit und der ZukUnftigkeit. 
Der Mensch aber auch als ein Wesen mit der Möglichkeit zu scheitern. 
Diese GrundzUge des Entwurfs lassen sich in der folgenden Übersicht 
auff:tchern und zugleich mit biographischen Grundbedurfnissen und Sehn· 
suchten junger Menschen in Verbindung bringen: 
• Gut, daß du d4 bist: Der Mensch als Wesen der Interkommunikation -
jugendgemäße Entsprechung: die Entdeckung der Sexualität und pan-
nerschaftlichen Liebe, Kultivierung der Sexualität, Gleichaltrigengrup-
pen,Jugendkultur. 
Meine Sehnsucht ist groß: Der Mensch als Wesen der Geheimnisverwie-
senheit - jugendgemäße Entsprechung: ldentit:ttsbildung, Sinnsuche 
in der plura listischen Gesellschaft mit vielfältigen, sich zum Teil wider. 
sprechenden Orientierungen, Wenorientierung, religiöse Aufbrüche. 
Frei mtJchle ich sein: Der Mensch als Wesen leibhaft-geschichclicher 
Freiheit - jugend gemäße Entsprechung: Erfahrung der Möglichkeiten 
der eigenen Freiheit, Erlernen von Verantwortung, EinUben von verant-
wonungsgetragenen Verhaltensweisen. 
U Diese Auswahl bleibt orientien an: M. LECHNER. Panoraltheologie der Jugend, 
179-200. 
n Vg!. Handbuch der Pastoraltheologie (Bd. 1111). Frtiburg 1966, 20-38. 
16 Vgl. G. BIEMER, Der DienSt der Kirche an der Jugend. Grundlegung und Praxis-
orientierung (Bd. J, Handbuch kirchlicher Jugendarbeit) Freiburg 1985.75-133. 
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/eh hoffe auf die Zukunft: Der Mensch als Wesen der Zukünftigkeit-
jugendgemäße Entsprechung: biographische Erfahrung der eigenen 
.. Erstreckung in die Zeitperspektive", Fragen der Lebensplanung, Zu-
kunftsängste. 
/eh kann nicht mehr: Der Mensch als Wesen des Scheiterns - jugendge-
mäße Entsprechung: alle Erfahrungen des Scheiterns, der Konflikte 
(z, B. in der Ablösung und gleichzeitig ökonomischen Abhängigkeit 
vom Elternhaus). "2] 
Aus diesem Grundmuster werden vier wichtige Handlungsorientierun-
gen fUr den Umgang mit jungen Menschen abgeleitet: Zunächst die Beglei-
tung, verstanden als .. gemeinsamer Weg der Erwachsenen mit denJugendli-
ehen in der Weggefährtenschaft Jesu Christi und seiner Gemeinde"lI. Be-
gleiter des Weges junger Menschen haben sich nach Diemer dabei als 
"Regisseure ihres Lebens und gerade auch ihres Glaubenslebens"29 zu ver-
stehen und zu bewähren. Eine zweite Orientierung steht unter den Kenn-
worten Befreiung und RettunglO• Sie werden theologisch abgeleitet aus der 
alttestamentlichen Freiheits- und Befreiungsgeschichte Gottes mit seinem 
Volk und der neutestamentlichen Rettungstat Gottes in der Person und im 
Werke Jesu Christi. Sie sollen eine Nachahmung finden in den befreienden 
und Versöhnung stiftenden Impulsen von Erwachsenen gegenüber jungen 
Menschen. Als eine weitere Orientierung zum Handeln wird das Prinzip 
.. Anwaltschaft und Stellvertretung- angeführt. Wie ChriStus soll die Kirche 
Stellvertretend Anwalt der jungen Menschen sein, die in besonderer Weise 
auf Personen angewiesen sind, die for sie einstehen. Dabei gilt es, Stets 
darauf zu achten: Anwaltschaft "ist von vorläufiger Art, die zu Ende gehen 
wird, wenn der Vertretene selbst in die fUr ihn offen gehaltenen Möglich-
keiten und Aufgaben eintreten kann-li. Eine letzte Orientierung schließlich 
zielt auf die Handlungsrolle "Mystagoge-, Sie beruht auf der Einsicht, daß 
das Leben - auch das des jungen Menschen - voller Geheimnisse ist und 
zutiefsc in einem letzten Geheimnis grUndet. Diese Geheimnisverwiesen-
heit will erschlossen werden. Wegbegleiter junger Menschen sollen daher 
.. Mystagogen sein, Menschen, die andere auf dem Weg in die Dimension 
des Göttlichen, des Mysteriums mitzunehmen imStande sind, die sowohl 
11 Dieser Überblick ist enmommen: W. Tz$CHEETZSCH, Möglichkeiten und Grenzen 
eiller Jugendtheologie, in: A. BIESINGER - P. BRAUN (Hrsg.),Jugend ver1nden Kirche, 
l~O-I4S. hier 142. 
11 Vgl.G.BIEMER,lll. 
29 Ebd., 102. 
30 Ebd., 104 f. 
11 Ebd., 108. 
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kontaktfähig zu den Adressaten sind als auch Erfahrung haben im Umgang 
mit dem WOrt Gottes und dem GeistJesu Christi"12. 
Dieser Versuch einer theologischen Anthropologie des Jugendalters 
fand spontane Zustimmung)) und herbe Kritik14 zugleich. Darauf soll hier 
nicht weiter eingegangen werden. Eine ausgewogene .kritische Würdi-
gung" findet sich bei M. Lechnerl!. In unserem Zusammenhang geht es 
darum, diesen Entwurf in den Kontext unserer Ausführungen hineinzustel-
len und von daher zu fragen, welche Perspektiven er eröffnet. Vor dem 
Hintergrund unserer Situations- und Problemskizze geht es wesentlich 
darum, an einer neuen .. Zukunfubhigkeit" für und mit den jungen Men-
schen zu arbeiten. Der Olm Lebensalter orientierte theologische Entwurf 
Biemers stellt dabei einen wichtigen Baustein unter anderen dar. Es geht 
ihm letztendlich um die Mensch- und Personwerdung junger Leute. Dabei 
nimmt er die Einsicht ernst, daß eine Wandlung auf eine bessere Zukunft 
hin, eine Zukunft, die Maß nimmt an der Reich-Gottes-Vision Jesu, ge-
wandelte Menschen voraussetzt:Junge Menschen, die sich ihrer individuel-
len Freiheit bewußt werden und verantwortlich damit umgehen lernen, die 
aber zugleich darum wissen, daß Personwerdung nur glücken kann in 
Kommunikation mit anderen. Junge Menschen, die darum wissen, daß ihr 
Leben in einem leuten Geheimnis verwurzelt ist, die von daher - trou 
vieler Erfahrungen des Scheiterns - Vertrauen in eine sinnvolle Gestaltung 
der Zukunft behalten. 
Bei solchen Reifungswegen bleiben junge Leute auf intergenerative 
Geflihrtenschaft, auf erfahrene Personen der Begleitung angewiesen. Bie-
mer gelingt es, aus theologischer Sicht im Blick auf den jungen Menschen 
und dessen entwicklungsbedingte Bedürftigkeit, Handlungsprofile fUr sol-
che Begleitpersonen zu gewinnen. Besonders nachdrücklich verweiSt er 
dabei auf den hohen Stellenwert einer personal-spirituellen (mystagogi-
sehen) Kompetenz. 
b) Der prophetisch-akzentuierte Entwurf 
Dieser zweite Entwurf wurde von O. Fuchs entwickelt16. Er zeichnet 
sich durch eine sensible Wahrnehmung der Situation von jungen Menschen 
lZ Ebd., 110. 
II Vgl. E. FrlrEl., Kirche der Jugend entfremdet?, in: Kat. BI. 110 (1985) 832-842, hier 
832-8H; R. BLEISTEIN, Kirchlichejugendarbeit im Umbruch. Ein Bericht :tur Lage, in: 
StdZ 203 (1985) 651-660. 
H Vgl. O. ruCHS, Prophetische Kraft der Jugend? DUueldorf 1986, 192-201; 
H. HEIDENREICH, Kirchliche Jugendarbeit. Auf der Suche nach einer Theorie und 
Theologie? Zu einigen neueren BUchern, in: RpB H . 20 (1987) 127-162, hier 149-152. 
l! Vgl. M. LEcHNER. 184- 186 
.16 Vgl. O. FUCHS, Prophetische Krafl der Jugend' Zum theologischen und ekklesiolo-
glschen On einer Altcrsgruppe im Horizonl des Ev:mgeliums, rrelburg 1986. 
249 
in Gesellschaft und Kirche aus. Unter Rückgriff auf die Tradition bibli-
scher Prophetie versucht er eine neue Standortbestimmung von Jugend zu 
begründen und ein neues zukunftsweisendes Miteinander der Generatio-
nen einzuleiten. Was ihm vorschwebt, ist "ein Modell paritätischer Kom-
munikation". Er wendet sich dabei zu nächst der kritischen Pädagogik zu" 
und bringt sie in Verbindung mit dem biblischen Prophetentum. Die pro-
phetischen Züge verdichten sich fUr ihn in der Gestalt des Jesus von Naza-
reth . ,Jesus tut die Wunder des Reiches Gottes, er verkundet sie nicht nur 
als dessen Verheißung. Sein Handeln ist eine Wirklichkeit des Reiches 
Gottes ... "JI Diejenigen, denen sichJesus dabei zuwendet, bleiben selbst in 
ihrer Schwäche und Bedürftigkeit gleichwertige Subjekte innerhalb einer 
ganzheitlichen Begegnung. 
"Ganzheitlichkeit des Heil s, unbedingte Zuwendung besonders zu den 
,Geringen' in den Augen der Menschen. Zutrauen in ihre inhaltliche Kom-
petenz fUr die Zukunft Gottes und paritätische Begegnung mit ihnen sind 
also zentrale Merkmale des prophetischen AuftretensJesu."l9 
Aus einem so lchen BegrOndungszusammenhang zieht Fuchs weitrei-
chende Konsequenzen. Auf einige für unsere Ausführungen besonders 
bedeutsame sei zusammenfassend hingewiesen. Sein Entwurf ist nach vorne 
gerichtet, er visiert Innovation an, dabei setzt er auf die "prophetische 
Kraft" junger Menschen. Ihnen wird zugetraut, "etwas Wichtiges zu sagen 
zu haben - auch und gerade in ihrem ,Zustand', in dem sie noch vieles 
lernen müssen und worin sie mit Recht Hilfe beanspruchen dürfen"·o. 
Daher müssen die Erwachsenen sich bescheiden lernen und der Jugend eine 
größere Gestaltungskompetenz im Blick auf die Zukunft zugestehen. Bei 
dem Ansatz von Fuchs lassen sich eine Reihe von Bedenken anmelden, es 
wird aber auch offenkundig, daß er für das Suchen nach neuen Wegen in 
eine humanere Zukunft wichtige Impulse vermineln kann . Im Anblick des 
Kri senpotemials, das heute in erd rUckender Weise auf Kirche und Gesell-
schaft lastet, ist das Bemühen um eine intergenerative Such- und Aktions-
bewegung ein Gebot der Stunde. 
Versuchen wir abschließend die beiden dargelegten EntwUrfe miteinan-
der zu verg leichen , so werden gewiß unterschiedliche Akzente erkennbar. 
Bei Biemer dominiert das pädagogisch -erzieherische Moment. Dem Er-
wachsenen (als dem lebens- und glaubenserfahreneren) räumt er einen 
besonderen Stellenwert ein. Bei Fuchs dagegen steht das kriti sch-innovato-
)7 Ebel., 46-49. 
1I Ebel., 62. 
)9 Vgl. M. LECHNER.189 . 
• 0 Q. FuCHS. 82. 
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rische Moment im Vordergrund. Er setzt dabei besonders :tuf die propheti-
sche Berufung und Kraft der Jugend. Es ist wenig ergiebig, sich bei diesen 
beiden Entwürfen auf das Gegens~ltlliche 2U konzentrieren oder auf das, 
was kritisch angemerkt werden kann. Vielmehr gilt es, sie in ihrer gegensei-
tigen Ergänzung, in ihrer Spannung. aber auch Bereicherung zu sichten 
und zu werten. Nur so entfalten sie im Blick auf den gemeinsamen Dienst 
der Generationen an der Zukunft ihre Wi.rkung. Die Erzählung von der 
Berufung des jungen Samuel (I Sam 3,1-21) soll dies von der biblischen 
Erfahrung her nochmals verdeutlichen und ins Bild bringen. Das alttesta-
mentliche Gottesvolk befand sich damals in einer schier hoffnungslosen 
Situation. Die Schritte des alten Eli waren mude geworden. sein Herz wund 
und "Visionen selten". Aber die .. Lampe Gottes" erlosch auch in dieser 
dunklen Zeit nicht. GotteS Anruf erging in dieser Stunde an den jungen 
Samuel. Dieser hörte in der Nacht eine Stimme - und dies dreimal und 
jedesmal eindringlicher, aber er wußte sie nicht zu deuten, .. denn er kannte 
den Herrn noch nicht". Es mußte der alte Eli an die Seite des jungen Samuel 
trelen und ihm eröffnen: Es ist der Herr, der dich ruft, Samuel konnte 
nunmehr die entscheidende AntwOrt seines Lebens geben: .. Sprich, Herr, 
dein Diener hört." In dieser biblischen Erzählung wird etwas Wichtiges 
sichtbar, Gott sucht die unverbrauchte prophetische Kraft von jungen 
Menschen (gerade und besonders in Zeiten der Krise) und will sich mit ihr 
verbUnden. Auch die Alten haben ihre unvenichtb:tre Aufgabe. Sie sollen, 
wie der greise EIi, "Lebens- und Deutemeister" sein und den angerufenen 
jungen Menschen helfen, zu erkennen, daß der Herr es ist, der sie ruft und 
ihnen viel zutraut. 
2, Ekklesiologische Orientierungen 
a) Die Communiogestalt von Kirche und (jugend)pastorales Handeln 
Die beiden dargelegten EntwUrfe stellen wichtige theologische und 
biblische Begrundungszusammenh:tnge her und enthalten bedeutsame Im-
pulse fUr jugendpastorales Handeln. Was sie aber unzureichend leisten, ist 
die Entfaltung einer "praxisbestimmenden" Ekklesiologie. Die Aussage, die 
V. Schurr vor einigen Jahn.ehnten machte, findet durch viele gegenwärtige 
Erfahrungen ihre Bestätigung: .. Was Seelsorge wirklich ist, kann nur vom 
Wesen der Kirche gewonnen werden, denn nur von dem her, was sie ist, 
können wir wissen, was sie tun muß."·1 Von daher gibt es auch heute eine 
intensive Abh:tngigkeit zwischen dem "Kirchenbild", das sich jemand zu 
eigen macht, und dem .. Stil" pastoralen Handeins, den er praktiziert. Rich· 
4L Vgl. V, SCHURR, Konstruktive Seelsorge. Gemeinschart und Sendung, Freiburg 
'1962.H. 
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tungsscreit und Polarisierungen, auch im Bereich der Jugendpastoral, ha-
ben oft in gegensätlJichen Kirchenbildern ihre Ursache. Das Kirchenbild 
offenzulegen und Rechenschaft darüber abzulegen, scheint daher beson-
ders dringlich, um zu einer VerStändigung in der pastoralen Praxis zu 
finden. Es kann an dieser Stelle keine erschöpfende ekklesiologische Refle-
xion dargeboten werden. Eine markante Linie aber soll in komprimierter 
Weise verfolgt werden. Seit den Tagen des 11. Vatikanischen Konzils gibt es 
einen breiten Strom von Meinungen und überzeugungen, die im Koinonia 
(Communio)-Begriff die maßgebende theologische Leitorientierung für 
Kirche erblickenU. 
Nach Hans-Urs von Balthasar hat das Christentum "Gestaltcharak-
ter"4J. Die Gestalt von Kirche, die dem zentralen Geheimnis der christli· 
chen BotSchaft von der zuvorkommenden Liebe des Dreieinen Goues und 
der daraus erwachsenden Fähigkeit zur Liebe beim Menschen (Gottes-, 
Selbst- und Nächstenliebe) am meisten entSpricht, heißt Communio als 
Gemeinschaft durch Teilhabe (Partizipation) - und dies auf allen Ebenen 
kirchlichen Handeins: (einz.elne und Gruppen, Gemeinde und Gemein-
schaften, Verbände und Bewegungen, OrtSkirche und Universalkirche). 
Kirche ist somit eine in Gott gründende und von ihm beanspruchte 
Gemeinschaft. Kirche als personale Communio verweist uns in die Tiefe. in 
ihren Wurzelgrund. in den Dreieinen Gott. Die Wurzeln ihres Gemein-
schaftscharakters reichen also hinein in das personale Communio-Geheim-
nis von Hingeben und Empfangen zum gemeinsamen Teilhaben bei GOtt. 
"Die Kirche ist gleichsam die Ikone der trinitarischen Gemeinschaft von 
Vater, Sohn und Heiligem Geist-, so hat es ein anderer Theologe ins Bild 
gebracht44 . Daraus lassen sich eine Reihe grundlegender und hand lungsbe-
zogener Orientierungen ableiten: 
Christliche Gemeinde (auch Gemeinde der Jugend) als Communio iSt 
näherhin die Gemeinschaft, die aus der Teilhabe an den großen Heils-
gaben Gottes lebt. aus der Teilhabe Olm Heiligen Geist. 3m Evangelium 
U Vg\. den biblischen Befund bei: J. HAINZ, Koinonia .• Kirche M als Gemeinschaft bei 
Paulus, Regensburg 1982; R. SCHN .... CKENBURG, Die Einheit der Kirche un[Cr dem 
Koinonia-Gedanken, in: F. HAHN u. a., Einheit der Kirche. Grundlegung im NT, Frei-
burg 1979,52-93. Den systematischen Befund bei: W. KAspeR, Kirche als Communio, 
in: Franz Kardinal KÖNIG (Hl'1g.), Die bleibende Bedeutung des Zwei[Cn Vatikanischen 
Konzils, Dosseldorf 1986,62-84, H.-J. POTTMEYER, Der eine Geist als Prinzip der 
Einheit der Kirche in Vielf~lt. Auswege aus einer christonomistischen Ekklesiologie, in: 
Pthl (211985), 253-28<4. Den kirchenamtlichen Befund bei: Schlußbericht der außeror-
dentlichen Bischofssynode (1985) in Rom, in: HK <40 (1986), <40-<48. 
U Vgl. H. U. v. B .... LTHASAR, Herrlichkeit. Eine theologische Ästhetik, hier: (8<1. I), 
Schau der Gestalt, Einsiedeln-T rier '1967. 
H Vgl. B. FaRTE, La chiesa _ icona delJa Trinid, Brescia 1984. 
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Jesu Christi und an den Sakramenten der Kirche. Aus diesem Geschenk 
erwl1chst ihr die Kraft, das rechte Geben und Nehmen untereinander 
immer mehr zu lernen . 
Das Ziel, auch jugendpaStoralen Handeins, auf allen Ebenen kann von 
daher als Aufbau christlicher Gemeinschaften (Communio) nach dem 
Maßstab der Reich-Goues-Praxis Jesu im Heiligen Geist umschrieben 
werden. 
Ougend)pastorales Handeln erweist sich somit durchgehend als perso-
nal -kommunikatives Handeln. 
Es vol lzieht sich in fundamentaler Gleichheit und Geschwisterlichkeit 
der Glieder und in der Verschiedenheit der Berufungen und Dienste. 
Die Communio-Gestalt als .. Gemeinde von Gemeinschaften- ermög-
licht auch ein Grundverständnis von Einheit in der Vielfalt, auch im 
Blick auf die heutigejugend und das Verhältnis der Generationen. 
Auf unsere Zusammenhänge hin bedacht heißt dies: Die Tendenz zu 
einer übersteigernden Individualisierung findet ihr christliches Korrektiv 
im Communiogedanken. Personsein, Individuum sein, diese Ursehnsucht 
gerade auch des jungen Menschen, gibt es nur durch Teilen im Beziehungs-
netz von Gemeinschaft und durch die vorausgehende Teilhabe an den 
Heilsgütern des Dreieinen Goues. Jugendpastorales Handeln auf Zukunft 
hin darf daher nicht solistisch sein, es ist vielmehr grundsätzlich kommuni-
kativ. Das Zusammenwirken der Generationen bei solchem Handeln ist 
nicht herrschaftsbenimmt, sondern vollzieht sich in fundamentaler Gleich-
heit und Geschwisterlichkeit zwischen alt und jung, aber auch in der Ver-
schiedenheit ihrer sich ergänzenden Berufungen und Dienste. Es vollzieht 
sich in .versöhnter Vielfalt" nicht nur der Generationen, sondern auch der 
pluraler Gemeinschaften und ZusammenschlUsse im Bereich der Jugend-
pastoral. 
b) Mystagogie als Tiefendimension (jugend)pastoralen Handeins 
Schon der Communiogedanke führte uns in die Tiefe, ins Geheimnis 
Goues. Die damit tangiene mystische Dimension war zu sehr in Vergessen-
heit geraten, sie wird heute in vielfacher Weise wieder entdeckt und erfährt 
eine neue Hochschätzung. Auch in der Kirche bricht die Erinnerung an ihre 
mystische Tradition intensiv aufH . Wir lernen erkennen, daß Mystik ele-
'5 Vgl. J. SUD8RACK. Die vergessene Mystik und die Herausforderung des ChriSten-
tums durch New Age, Wunburg 1988; A. SCHILSON (Hrsg.), Gou« Weisheit im Myste-
rium. Vergessene We,e chrisdicher Spiritualil.lt. MlIinz 1989; G. SPRlNGS1l1BBE, Nun 
lI~r lebe nicht mehr Ich. sondern Christus lebt in mir. Wege chrisdichrr Mystik. M1It-
lel'Sburg-KlIuelsdorf 1990. 
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mentar z.u einer Communio-Kirche gehört, daß sie ihre Tiefendimension 
darstellt und heilende und verwandelnde Kräfte freisetzen kann. Pastorales 
Handeln, das Neues bewirken will, muß daher auch immer Mystagogie 
sein, die sich aus der "geheimnisvollen Mitte- einer Communio-Kirche 
nährt und gesta ltet46 • 
Bei der Synode in der Diözese Rottenburg wurde intensiv darüber 
nachgedacht, wie Mystik auf (jugend)pastorales Handeln hin auszulegen 
sei41 • Man fand nach intensivem Suchen einen gewissen Schlüssel in dem 
Wort ,.Verwurz.elung". Mystagogie bedeutet dann, dem (jungen) Men-
schen bewußtzumachen, in welchem (geheimnisvollen) Grund sein Leben 
verwurzelt ist. Die mystische Tradition der Kirche spricht von einer dreifa-
chen Verwurz.elung: in Gott, in sich selbst und in der Schöpfung (Sud-
brack). 
In diesem Sinn kann gesagt werden: 
Mystagogisches Handeln nährt sich aus der Erfahrung vertiefter GOt-
tes-, Selbst- und Schöpfungsverwurz.elung. 
Es fördert spirituelle Grundhaltungen und den Stil geistlicher Kommu-
nikation, es drängt zur Tat, zur Diakonie (Theresa von Avila). 
Versuchen wir dies in unseren Kontext einzubeziehen, so stellen wir 
zunächst Berührungspunkte mit dem Entwurf von Biemer fest, bei dem der 
"Typus des Mystagogen" eine Orientierung fOr den erwachsenen Wegbe-
gleiter darstellt. Die hier nun detaillierter vorgenommene ekklesiologische 
Auslegung von Mystagogie erweitert ihre Bedeutung und ihren Geltungs-
bereich. Sie erweist sich als Grundzug allen pastoralen Hande ins, weil sie 
eine Grunddimension der Communio-Kirche selbSt darstellt. Sie zielt dar-
auf ab, daß sich Menschen im Beziehungsfeld Kirche - auch und gerade 
im Miteinander der Generationen - gegenseitig helfen, die eigene lebens-
geschichte als Liebes- und Leidensgeschichte mit Gott, mit den Mitmen-
schen und der Schöpfung zu erkennen, sie anzunehmen und deuten zu 
lernen. Dies kann nur gelingen, wenn sie ihren Glaubens- und Lebensweg 
mit den spirituellen Erfahrungen der Bibel und der Kirche in Verbindung 
und Austausch bringen und ihn mit anderen tei len lernen. Nur so kann 
Person- und Subjektwerdung in ihre tragende Mitte und Tiefe hineinfin-
den. Mystagogie erweist sich so gesehen nicht nur als personales, sondern 
auch als intergenerativ-kommunikatives Geschehen. Mystagogie initiiert 
und befähigt auf diese Weise auch immer zu verwandelndem Handeln und 
'" Vg!. p, M. ZULEHNER, .Denn du kommst unserem Tun mit deiner Gnade zu-
vor, . ,", Dosseldorf 1984, 
., Vg!. R, BLEISTEIN - P. M. ZULEHNE.R, Mil der Jugend Gon suchen. Perspektiven 
(Or die kirchliche Jugendarbeit, MUnchen 1987, 74 rr. 
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damit zu zukunftsgerichteter Diakonie. Bei all dem scheinen in Weiterfuh-
rung der Entwurfe von Biemer und Fuchs unvenichtbare neue ekklesiolo-
gisehe Akzente auf. 
111. Evangelisierung als maßgebender Lebensvollzug (jugend)pastoralen 
Handeins in einer Communio-Kirche 
Die theologischen EntwUrfe und ekklesiologischen Orientierungen ha-
ben vor dem Hintergrund der skizzierten Problemanzeigen wichtige Er-
gebnisse und Impulse erbracht. Um die Konturen fUr futuristisches Han-
deln an und mit der Jugend weiter z.u verdeutlichen, wenden wir uns der 
Ebene der VollzUge zu. Seit dem Symposion (1985) in Haus Altenberg trat 
die Evangelisierung als Ubergeordneter Lebensvollzug ;ugendpastoralen 
Handeins in den Vordergrund der fachlichen Überlegungen. Die Rezep-
tion des Begriffs Evangelisierung erweiSl sich in der Kirche der Bundesre-
publik als nicht ganz unproblematisch, trotzdem er aus universalkirchlicher 
Sicht bereits seine Geschichte hat". Das Zweite Valikanische Konz.il hat 
diese Dimension theologisch eröffnet, das Apostolische Schreiben .. Evan-
gelii nunu:lOdi" (1975) von Papst Paul VI. hat sie entfaltet", die außeror-
dentliche Bischofssynode (1985) in Rom hat sie voll heSllitigt~, und die 
sUdamerikanische Kirche hat als erste versucht, neue pastorale Wege nach 
dieser Grundorientierung engagiert zu beschreiten. Nicht umsonst trägt 
das Schlußdokument der 111. Generalkonferenz des Lateinamerikanischen 
Episkopats von Puehla (1979) den Titel: "Die Evangelisierung Lateinameri-
kas in Gegenwart und Zukunft."'· Seither hat dieser Lebens- und Hand-
lungsvollzug Eingang gefunden in die maßgebenden Pastoral pläne der 
sudamerikanischen Tei lkirchen, auch in denjugendpastoralplanu . Es liegt 
in der Konsequenz der globalen Entwicklung heute, daß Evangelisierung 
auch in der pastoralen Diskussion bei uns momentan eine herausragende 
Rolle spielt. DiejugendpaSloral wurde dabei zum Vorreiter. 
"I Vgl. Evangelisierung in Europa, PaSloralthtologische Inform:uionen (Heft 111988), 
ganl. btsonders den Beitrag von H. HEIDENREICH, 25-39. Don findet sich auch eine 
umfassende Literaturlistt, 34-39. 
'" Vg!. Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls, hrsg. \'om Sekretariat der Deut-
schen Bischofskonferenz, Heft. 2. 
XI Vgl. Schlußbtricht ... , in: HK 40 (1986), 40-48. 
). Vgl. Stimmen der Wtltkirche, hrsg. \'om Sekretariat der Deuuchen Bi5chofskonfe-
renz, Heft, 8. 
12 Vg!. Lattin:lmerik:lnischer Bischofsrat (Sachbereich JU$end), Jugend, Kirche und 
Verltnderong. Ein pastoraler Entwurf zum Aulbau der Zi\'.lisation der Liebe, Bogota 
1984. Deutsche Ausgabt hrsg. von der Adveniat-Geschllfu5telle, Dokumente/Projekte 
(Nr.30) 1985. 
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Wir verspilren heute in existentieller Weise, daß Evangelisierung den 
der Kirche, ihren Gemeinden und ihrer Jugend eingestifteten maßgebenden 
Lebensvollzug darstellt. In .. Evangelii nuntiandi"' heißt es dazu: ,.Evangeli-
sierung ist in der Tat die Gnade und eigentliche Berufung der Kirche, ihre 
tiefste Identität" (EN 14). Communio-Kirche ist immer evangelisierende 
Kirche. Daher bleibt auch der erste Adressat der Evangelisierung die Kir-
che selbst und jedes einzelne Glied in ihr. 
Ferner heißt es in dem gleichen apostolischen Schreiben: .. Die Kirche 
evangelisiert, wenn sie sich bemUht, durch die göttliche Kraft der BOl-
schaft, die sie verkUndet, zugleich das persönliche und kollektive Bewußt-
sein der Menschen, die Tätigkeit, in der sie sich engagieren, ihr konkretes 
Leben und jeweiliges Milieu umzuwandeln"' (EN 18). 
Gebundelt lassen sich aus .Evangelii nuntiandi" folgende Elemente fUr 
evangelisierendes (jugend)pastorales Handeln ableiten: 
Evangelisierendes Handeln hat Wegcharakter, es ist der geduldige 
Lernweg des wandernden Gottesvolkes mit Stufen, Phasen, Umwegen 
und Bruchen (EN 21-24). 
Es zielt auf die Einpflanzung des Evangeliums in das konkrete Leben 
des einzelnen und die soziale Umwelt der Menschen (Inkulturation), 
auf deren Heilung und Umwandlung nach der Vision des Reiches 
Gottes. 
FUr solches Handeln stellt das Wahrnehmen der sozialen Wirklichkeit 
den erSten Schritt dar. 
Es bleibt an Optionen gebunden. 
Es ist ganzheitliches Handeln und vollzieht sich in der Einheit von 
Heilsdienst und Weltdienst, von Manyrie, Diakonie und Liturgie. 
Es ist ferner projektorientiert. Glauben wird primär durch Leben (Han-
deln) erlemt und verwirklicht. 
(Basis)gemeinschaftliche Zusammenschlüsse erh:lIten dabei ihren eige-
nen Stellenwert (EN 58). 
Bei dieser erSten Aufbcherung des Ubergeordneten Lebens- und Hand-
lungsvollzugs .. Ev:lngelisierung"' scheinen eine Reihe charakteristischer 
SchlUsseiworte auf, z. B.: Weg, Ganzheidichkeit, Einpflanzung, Umwand-
lung, Heilung, Option, Projekt, (Basis)gemeinschaft. Einige von ihnen sind 
uns bereits bei unseren bisherigen überlegungen begegnet, neue sind hin-
zugetreten. Sie alle sind als Vollzugselemente einer zukunftsweisenden und 
handlungsorientierten Jugendpasloral von Bedeutung. Zugleich zeigen 
Zahl, FUlle und Verschiedenheit dieser Elemente, die ihre ZusammenfUh-
rung und Einheit unter dem Dach der Evangelisierung finden , was der 
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Begriff "Evangelisierung" integrativ zu leisten vermag. Darin liegt eine 
große Chance, aber zugleich die Gefahr, daß er zu einer ",Stopfgans" 
werden kannn. Er bedarf darum einer immer neuen Auslegung und Be-
gründung, zugleich abe r auch einer Begrenzung. Letztere soll bei den 
weiteren Ausführungen in gebotener Weise vorgenommen werden. Darum 
werden im folgenden nicht alle oben aufgelisteten Schlüsselworte in glei-
cher Gewichtung berücksichtigt. 
I. Evangelisierendes Handeln als Weg 
Das Schlüsse lwort "Weg" ist uns in anderem Zusammenhang, und zwar 
bei der Darlegung der theologischen Entwürfe, begegnet. Im Zeichen evan-
gelisierenden Handeins erfährt der zu beschreitende Lernweg eine konkre-
tere Bestimmung durch eine Auf teilung in einzelne Wegabschnitte. Im 
apostolischen Schreiben "Evangelii nuntiandi" wird gleichsam ein ideal-
typisches Verlaufsschema dieses Weges entworfen: Ausgehend vom Zeug-
nis des Lebens (oder Zeugnis ohne Wort) hin zum WOrt des Lebens (oder 
der ausdrücklichen Verkündigung), weiterführend zu der Zustimmung des 
Herzens (oder der inneren Annahme), zum Eintritt in die Gemeinschaft 
durch den Empfang der Zeichen und schließlich einmündend in die Teil-
nahme amApostolatJ~. 
Dieser Lernweg wird gegenwärtig bei jungen Menschen meist nicht 
mehr geradlinig sein, sondern von Um- und Abwegen durchbrochen. Im 
Blick darauf bringt das obige Verl aufsschema auch wohltuende Entlastung, 
denn selbst dann, wenn junge Menschen nicht über die erste Wegstrecke 
der Evangelisierung hinauskommen, sind sie nicht ausgeschlossen, sondern 
befinden sich mit auf dem Weg. 
2. Evangelisierung als ganzheitliches Handeln 
Überblicken wir diesen Weg in seinen einzelnen Abschnitten, so fällt die 
Vielschichtigkeit, aber ganz besonders das ganzheitliche Moment ins Auge. 
Leben, Zeugnis, Wort, Zeichen, Dienst und Gemeinschaft verschmelzen zu 
einer Einheit. Dabei nimmt in einer Situation weitgehender Entfremdung 
junger Menschen von der Kirche das "Zeugnis ohne Worte"JS einen beson-
deren Rang ein. Ein solches Zeugnis erweist sich als .. stille, aber sehr 
kraftvolle und wirksame Verkündigung der FrohbotSchaft«56. 
Sl Vg1. O. FUCHS, Ist der Begriff der nEvangelisierung" eine nStopfgans"?, in: Kat. 
BI. 112 (1987), 498-514; P. M. ZULEHNER (Hrsg.), Pastoraltheologie (Bd. I), Funda-
mentalpastOral, DUsscldorf 1989,56-60. 
J~ Vgl. EN, 21-24. 
JS Vgl. EN, 21. 
SI, Vgl. Ebd. 
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Auch die traditionelle Trias der Einzelvollzüge (Martyrie - Liturgie -
Diakonie) erhält einen neuen Verbund und zugleich eine neue Gewichtung . 
.. Durch ein vielschichtiges Tun diakonischer, katechetischer und liturgi-
scher Art soll en junge Menschen die Frohe Botschaft begreifen lernen als 
Quell e und Motiv des persönlichen und gemeinschaftlichen Lebens, als 
Aufforderung zur individuellen und kollektiven Umkehr und Erneue-
rung. "~1 Sich auf diesen ganzheitlichen Prozeß zu besinnen, scheint heUle 
dringend angeraten, weist doch die Entwicklung der Jugendpastoral in den 
letzten Jahrzehnten eine einseitige Tendenz auf. Sie favorisiert den diako-
nischen Bereich und vernachlässigt die Bereiche Verkündigung, Katechese 
und Liturgie. Damit aber erfährt der Weg der Evangelisierung eine ein-
schneidende Verkürzung. Es soll jedoch in keiner Weise übersehen werden, 
daß die Verdrängung dieser Bereiche auch mit dem Grad der Schwierigkei-
ten in der Praxis heute z.u tun hat51• (Es ist anerkennenswert, daß diese 
Bereiche in diesem Heft durch eigene Beiträge berücksichtigt werden.) 
3. Evangelisierung als einpfl:lnzendes und umwandelndes Handeln 
"Umwandlung (Verwandlung) durch Einpflanzung" könnte fast als 
Kurzforme l für Evange lisierung stehens,. Darin kommt zum Ausdruck, 
daß das Evange liu m eingepflanzt werden muß, d:lmit es seine Kräfte entfa l-
ten kann. Es muß zunächst eingepnanzt werden in den Menschen, aber 
auch in seine Umwelt und Kultur (lnkulturation). Dazu bedarf es einer 
soliden Kenntnis des Menschen und seines sozialen Lebenszusammen-
hangs. Diese Formel beinhaltet aber auch, daß Evangeli sierung einerseits 
auf die Einwurzelung ins Gottesgeheimnis und die damit verbundene 
Wandlung des Menschen zielt, andererseitS aber nicht folgenlos gegenüber 
der Veränderung von Gesellschaft und Welt sein darf. Somit verbinden sich 
im Prozeß "evangelisierender Umwandlung" die mystische und politische 
Komponente. Bei der Synode in Rottenburg (1985/86) erwuchs aus dieser 
Erkenntnis das sogenannte "Rottenburger Axiom": ,Je mystischer wir 
Christen si nd , desto politischer werden wir sein."t.O Dabei geht es nicht um 
"Mystizismus" und auch nicht um "Parteipolitik", sondern um eine "hand-
feste Frömmigkeit". Es hat den Anschein, daß viele junge Menschen, wenn 
Sl Vg!. M. LECHNER, 310. 
!I Vgl. fUr den VerkUndigungsbereich: E. ARENS, Verkundigung, in: M. AFfOLOER-
BACH - H. STEINKAMP (Hrsg.), Kirchliche Jugendarbeit in Grundbegriffen, DUuel-
dorf-Munchen 1985, 393-~07; M. AFFOLDERBACH, Kirchlichejugendarbeit im Wan-
del. Analysen zur Bibelrrömmigkeil, MUnchen-Mainz 1977. Vgl. fUr den Bereich der 
Liturgie: M. KLÖCKENER, Die entfremdeie Beziehung zwischenjugendlichen und Lilur-
gie, in: LJB 30 (1989), 228 - 252. 
S9 Vg!. EN, 18. 
t.O Vgl. R. BLEISTEIN - P. M. ZULEHNER, 83. 
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Oberhaupt, über diese intensive VerknOpfung von Handeln und Frommsein 
das ChristSein heute lernen. Solch spirituelle Diakonie greift sowohl die 
bedrängenden Nöte in unseren kleinen Alleagswelten als auch die globalen 
Nöte in der großen Welt auf. In diesem Zusammenhang ist es nicht verwun. 
derlich, daß viele Vorreiter im konziliaren Prozeß fOr Gerechtigkeit, Frie. 
den und Bewahrung der Schöpfung aus den Reihen junger Menschen 
kommen. Evangelisierung, verstanden als Umwandlung, scheint sich als 
besonders jugendgemäß und darum als zukunftsgerichtet zu erweisen. 
(Solches Handeln bleibt an Optionen gebunden'I.) 
4. Evangelisierung als heilend· therapeutisches Handeln 
Evangelisierung bleibt an der Reich-Goues.Praxisjesu orientiert. Dazu 
gehört in entSchiedener Weise das .heilende" Wirken jesu'l. Bereits Cle-
mens von Alexandrien nannte die Lebenspraxisjesu eine .. heilige Therapie" 
an der Menschheit'l. Die heutige Theologie und Pastoral entdecken dies 
wieder neu und wenden sich dieser Dimension des Handeins jesu mit 
gesteigerter Aufmerksamkeit zu&t, Das hat seine aktuellen GrUnde im An· 
steigen des Krisenpotentials und der pathologischen Erscheinungen. junge 
Leute, die im Milieu des Wohlstandes groß werden, geraten in verstlrktem 
Maße in den inneren Notstand". Insofern ist die Entfaltung der heilenden 
Kräfte im Prozeß der Evangelisierung besonders dringlich. 
5. Evangelisierung als projektorientiertes Handeln 
Evangelisierung als Umwandlung und Handeln im Projekt sind aufein-
ander verwiesen. Bei pro;ektbezogener Pastoral kommt es zu dieser eigen-
artigen "Horizontverschmelzung" (Gadamer), zur Verschmelzung der my-
Stischen, biblischen und gottesdienstlichen Horizonte, mit der konkreten 
Lebenswelt und dem daraus hervorgehenden, gestahenden Handeln. Diese 
ganzheitliche .. Seelsorge-Methode" ist in den Gemeinden Sud amerikas be-
sonders verbreitet und verbindet jugend und Erwachsene zu einer geistli-
chen Aktionsgemeinschaft". Dagegen ist sie in unseren Gemeinden noch 
'I Vg!. Da das SchlOS$elwon .Option- im Beitrag \'on M. LECHNER bthandelt Wird, 
5011 es hier aUJgespan werden. 
U Vgl. H. FULZER, Krankheiuuichen heute und die Suche nach dem heilenden GOtt, 
in: H. fEILZER _ A. H EINZ _ W. LENTZEN-DEIS, Der menschenfreundliche Gou, 
Trier 1990, 126-144, hier 07 f. 
6l Vg!. Stromata VJI42, R. 
6t Vgl. E. BISER, Theologie als Therapie, Heidelberg 1985; W. BEINERT (Hng.), Hilft 
Glaube heilen?, DOneldorf 1985; P. M. ZULEHNER. Pastoraltheologie (Bd. 1),90 H. 
U Vg!. H. FEILZER, .Kirche auf dem Weg insjahr 2000·, 252 H. 
"Vgl. ) , SAYER _ A. BIESINClR, Von lateinamerikanischen Gememden lernen, MOn-
chen 1988, btsonden }1-18. 
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kaum beheimatet. Sie findet lediglich in der jugendarbeit zunehmend Ver-
breitung, mit zu geringer Beteiligung von Erwachsenen61• 
6. Evangelisierendes Handeln und (basis)-gemeinschaftliche 
ZusammenschlUsse 
Handeln im Projekt ist auf uberschaubare (Basis)gemeinschaften als 
Realisationsmilieu angewiesen. Ausdrücklich erfahren Basisgemeinschaf-
ten eine besondere Würdigung in .. Evangelii nuntiandi"". lhnen kommt ein 
nicht zu ersetzender Stellenwert im Prozeß der Evangelisierung zu. Aus 
dieser Einsicht kommt die außerordentliche Bischofssynode in Rom (1985) 
in ihrem Schlußbericht zu dem Ergebnis: .. Da die Kirche Gemeinschaft ist, 
sind die neuen sogenannten Basisgemeinschaften unter der Bedingung, daß 
sie wirklich in der Einheit der Kirche leben, wahrhaft Ausdruck der schon 
bestehenden Gemeinschaft und Werkzeug für eine noch tiefer zu bauende 
Gemeinschaft. Deshalb bilden sie eine große Hoffnung fUr das Leben der 
Kirche."" 
Auch im Bistum Trier sind die Basisgemeinschaften Spätestens seit der 
Silvesterpredigt (1985) von Bischof Hennann joser Spital zum paStoralen 
Thema ersten Ranges geworden70• 
Für die Basisgemeinschaften selbst wird es auf Dauer zum Testfall ihrer 
christlichen Reife, inwieweit es ihnen gelingt, den eigenen Binnenbereich 
zu überschreiten und sich evangelisierend in den Dienst des Ganzen zu 
stellen. 
Die engagierte Diskussion und der Erfahrungsaustausch über die vie len 
Möglichkeiten von basisgemeinschaftlichen Zusammenschlussen darf nicht 
mehr verstummen. denn die Kirche wird gerade auch im Blick auf ihre 
jugend in Zukunft verstärkt auf solch generationsübergreifende Lern- und 
Erfahrungsorte angewiesen sein. 
IV. Skizzen einer Perspektive 
Ausgehend von den beschädigten Zukunfuerwartungen bei der heuti-
gen jugend geht es bei diesem Beitrag um Anregungen zur Gewinnung 
61 Vgl. B. BROCHER, Die Anwendung der Projektmethode in denJugendverb:lnden, in: 
Deutsche Jugend 2J (1975), 117-123 (vgl. auch N. COPRAY, in: Publik FOl'\lm 14 
(1985],29 rr.). 
" EN,58. 
it Vgl. Schlußbericht ... , 11 C6. 
10 Vgl. H. j. SPITAl, Basisgemeinschaften. l..e~ndige Zellen der Emeuel'\lng, Trier 
1987. 
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neuer Hoffnung und Hoffnungsone für die Zukunft, um Ermutigung und 
Orientierung für ihre Gestaltung. In der Absicht, abschließend einen per-
spektivischen Ausblick zu geben, sollen wesentliche Ergebnisse noch ein-
mal hervorgehoben und in einen Zusammenhang gebracht werden. 
I. Es ist wichtig, sich nochmals zu vergewissern, in welcher Welt und 
Kirche junge Menschen heute leben und welchen Einfluß dies auf ihren 
Status hat. Festgehalten werden soll, daß sich die klassischen Phasen des 
Jungseins erheblich verschoben haben mit noch nicht genügend aufge-
arbeiteten Folgen für die Ausformung einer zukunftSgerechten Jugend-
pastoral. Eine "altersspezifische Jugendarbeit'" nach herkömmlichem 
Verständnis dürfte heute bereitS in einem Alter von 15/ t7 Jahren enden. 
In der sich daran anschließenden vielschichtigen und fließenden .poSta-
doleszenten'" Phase mUßte es zu Lebensfonnen und Lernslilen kommen, 
die schon viel deutlicher von ZUgen des Mündig- und Erw3chsensein 
geprägt sind. Es scheint dringend angeraten, junge Leute dieses Alters 
stärker als bisher an MitentScheidung, -verantwonung und Innovation 
auch in der Kirche heranzufUhren . 
2. Die Verdunkelung der Zukunft junger Menschen wird sehr nachhaltig 
durch das Krisenpotential in Gesellschaft und Kirche mit verursacht. 
Die dadurch begOnstigte .SinnendeerungU ist eng mit der Beschädigung 
von Urvertrauen in der Tiefe der Person verbunden. Dies kann im 
Grunde - trotz bleibender Belastungen von außen - nur durch Ver-
wurzelung und Beheimatung in einem letzten sinnstiftenden Geheimnis 
geheilt werden. Daher ist die Wiedergewinnung der .mystagogischen 
Dimension- geradezu lebensnotwendig , und dies auch fOr die Person-
werdung und IdentitätSfindung des jungen Menschen in einer Welt 
voller WidersprUche. 
3. Im Blick auf die Bewältigung der großen Zukunftsaufgaben (Frieden, 
Gerechtigkeit und Bewahrung der Schöpfung) mUßten der Inspiration 
und dem Gestaltungswillen junger Menschen mehr Raum und Einfluß 
gewähn werden. Das Modell "Zukunftswerkstänen-ll aus dem Bereich 
der Friedensforschung könnte auch fUr die Wege kirchlicher Jugendpa-
noral anregend sein. In enger VerknUpfung von .Mystik und Politik" 
mUßte sorgfä.ltig darauf geachtet werden, daß Diakonie an der Zukunft 
nicht seelenlos und Frömmigkeit nicht weltflUchtig wird. 
4. Die angezeigten personalen und diakonischen Schritte sind nicht soli-
stisch und individualistisch leistbar, sondern an Gemeinschaft (Commu-
nio) gebunden und darum grundsätzlich kommunikativ. Das verweist 
zun!lchst auf den hohen Stellenwen der Gruppe der GI~ichaltrig~n 
71 Vgl. R.JUNCK _ N. R. MOLLER, ZUKun(uwerksl1ucn, Hllmbu'l1981. 
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( .. reflektierte Gruppe"), aber auch auf anzustrebende Gemei nschaftS-
formen im Miteinander der Generationen (intergenerative Zusammen-
schlusse). Das Modell .. paritätischer Kommunikation" gilt es in diesem 
Zusammenhang sorgh.ltig zu überprüfen. Die generationsspezifischen 
Berufungen und Talente mOßten in .. versöhnter Vielfalt" zum Tragen 
kommen und Konfliktverarbeitung konstruktiv eingeübt werden. 
5. Dem Obergeordneten Lebens- und Handlungsvollzug .. Evangelisierung'" 
müßten sich jung und alt gleichermaßen verpflichtet wissen und sich 
gegenseitig beistehen, diesen anspruchsvollen Lernweg in zumutbaren 
Schritten miteinander zu gehen. Dabei mUßte auch gemeinsam danach 
gesucht werden, zu welchen Optionen und Projekten das Evangelium in 
der je gegebenen Situation herausfordert und zu welchen persönlichen 
und gese llschaftlichen Umwandlungsprozessen es provoziert. 
6. Unsere Gemeinden müßten zusammen mit jungen Menschen noch ent-
schiedener zu Lernorten der Evangelisierung werdenn. Dem Typus 
.. Basisgemeinschaft" scheint dabei ein besonderer Stellenwert zuzukom-
men. Bei ihm könnte es im Dienste der Evangelisierung am ehesten zu 
dieser ganzheitlichen .. Horizontverschmelzung" von Heilsdienst und 
Weltdienst, von diakonischen, katechetischen und liturgischen Diensten 
kommen. In Vernetzung mit der OrtSgemeinde und OrtSkirche, mit der 
Universalkirche und dem ökumenischen Bereich könnte es dabei zu 
einem gedeihlichen Austausch kommen. 
7. Das vorgegebene Ziel evangelisierenden Handeins dürfte bei 0111 diesen 
Schritten und Wegen nicht aus dem Blick geraten: Lebensku lturen nach 
dem Maß der Reich-Gottes-Praxis Jesu im Heiligen Geist anzustreben. 
Dieser Beitug hat es sich zur Aufgabe gestellt, theologische und ekkle-
siologische Orientierungen und Perspektiven für eine zukOnftige Jugend-
pastoral zu entwickeln. Ei ner Rückbesinnung auf die Grundlagen kommt 
in einer Zeit, die zum pastoralen .. Aktionismus" neigt, ein besonderer 
Stellenwert zu. Die Ausführungen nehmen bewußt eine Elementarisierung 
vor, sie bleiben konzentriert auf drei Schlüsselworte, die in der heutigen 
Diskussion eine zentrale Bedeutung haben: Communio, Mystagogie und 
Evangelisierung. Es wurde versucht, aus diesen Schlüsselworten im Blick 
auf die Zukunftsfähigkeit von Kirche und Jugend richtungweisende Be-
gründungszusammenhänge, Handlungsimpulse und Zukunftsperspektiven 
zu gewinnen - und dies vor dem Hintergrund globa ler Herausforderun-
ge n in der Zeil eines dramatischen Übergangs. Bei der Konzentration auf 
12 Vgl. W. BWM (Hng.), Stromauf,."lrts. le~ndige pfarrei au! der Sicht heutiger 
Jugendarbeit, Luzem-Stuugan 1987. (Die darin enthaltenen Erfahrungsberichte sind 
im Blick auf die Möglichkeiten derOrugemeinde ermutigend.) 
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diese drei Schlosseiworte kommt es zugleich zu einer VerknOpfung von 
Gesamtpastoral und Jugendpastoral. Dies scheint auf dem Wege zu einer . 
angestrebten "intergenerativen Pastoral" ein notwendiges Anliegen zu sein. 
Nur in gemeinsamen Lebens-, Hoffnungs- und Handlungsgemeinschaften 
werden alt und jung ihren Dienst an der Zukunft von Kirche und Welt 
leisten können. 
Ein geistliches und zukunftsstiftendes Wort von Kar! Rahner soll den 
Abschluß bilden: .. Die Kirche ist eine Kirche des Geistes, des Geistes des 
unendlichen und unbegreiflichen Gottes, dessen selige Einheit in dieser 
Welt sich nur gebrochen in vielem Verschiedenen spiegeln kann, deren 
let2.te befriedigte Einheit nur der (dreifaltige) Gott se lbst und sonst nichts 
. . Ist. 
26) 
WOLFGANG LENTZEN-DEIS 
Beten im Jugendalter - Krise und Chance 
Entwicklungspsychologische und theologische Aspekte eines aktuellen 
religionspädagogischen Problems 
I. Situation und AufgabensteIlung 
Erheblich mehr Jugendliche als Erwachsene beten nicht mehr. Dieses 
Ergebnis der Befragung Jugendliche und Erwachsene '85-· kann nieman-
den erstaunen, der weiß, wie wenig junge Menschen noch an den Gones-
diensten teilnehmen. Besonders auffallend ist der Unterschied beim weibli-
chen Geschlecht: 42% der weiblichen Jugendlichen im Vergleich zu 20% 
der weiblichen Erwachsenen gaben 1984 an, nicht zu beten. Von den 15-
und 16;ährigen Jungen sagten 47%, sie beteten nicht, bei den 20- bis 
24jährigen jungen Männern waren es 64%. Die Umfrage war frei lich zu 
dürftig und unscharf, als daß sich daraus die differenzierte Problematik des 
Betens im Jugendalter ableiten ließel. Aber im Zusammenhang mit anderen 
einschlägigen Analysen} verweisen diese Zahlen, bei denen die relativ ho-
hen Gegenprozente der noch Betenden eigentlich sogar erstaunlich schei-
nen, auf eine erschreckende pastorale Situation. Oie traditionell en Voll -
zugsformen religiöser Praxis (täg liches Gebet, Rosenkranz, Gottesdienst-
besuch, Beichte, Lektüre der Bibel, Brauchtum) werden von der großen 
Mehrheit der getauften Christen, vor allem aber von der Jugend, nicht 
mehr wahrgenommen. Viele der Jugendlichen, denen sich der Religionsun-
1 Vgl. W. FuCHS, Konfessionelle Milieus und Religiosit!lt, in: Jugendliche und 
Erwachsene '85. Generationen im Ve'1leich. Studie des Jugendwerks der Deuuchen 
Shell, Bd. I, Opladen 1985,279 f. 
2 Die Fnge nach dem Beten lautete <wie schon in der Shell-Studie von 1953): .Möch. 
test du mir sagen, ob du fOr dich selbst manchmal oder sogar regelmäßig betest, oder 
willst du darUber lieber nicht sprechen?- Sie IIßt also offen, was die Befngten unter 
Beten verstehen. Die Vorgabe der Antwonmöglichkeiten: .bete manchmal oder regel. 
mlßig/möc.hte nicht darUber sprechen/bete nicht·, die aus Roduicht auf die Privatheit 
des Themas so formulien wurden, vustlrkt noch einmal die Unschlrfe und Ungenauig. 
keit der Befn!ung an dieser Stelle. 
} Eine sach iche Situationsanalyse mit breiter Literaturverarbeitung bietet M. KLÖCK· 
NER, Die entfremdete Be:tiehung :twischen Jugend und Liturgie, in: Lit. Jahrbuch )9 
(1989) 228-252, bei der allerdings:tu beachten ist, daß sie die Jugendlichen im Blick hat, 
.. die in Verbindung zum christlichen Glauben und z.ur Kirche stehen-. Der weitaus 
grOßere Teil - so stellt K1öc.kner selbst fest - steht in .völliger Distanz. z.ur Liturgie-
und indem Glauben und der Kirche entfremdet. Vgl. ebd. 230. 
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terricht und die Sakramentenkatechese zuwenden, hatten schon als Kinder 
keinen ernstlichen Kontakt mit Religion, Glaube und Kirche. Sie kennen 
weder Gebetstexte noch wissen sie, "wie man das macht": beten. In unserer 
Gesellschaft, von der sie gepr~gt werden, gilt gleichsam ein geheimes .. Ge-
betsverbot" (J. B. Mett). Die Maximen, die unser Denken und Handeln 
weithin bestimmen, Leistung, Gesch~ftigkeit und Erfolgsstreben, drängen 
Elemente wie Dankbarkeit, Trauer, Freude, Hilfsbedürftigkeit und Sehn-
sucht, für die man zwar nichts bekommt, die aber für das Menschsein 
fundamental wichtig sind und mit dem Beten zu tun h:tben, in den Priv:tt-
raum ab. Wer aber zu beten versucht, mag sich dünken, als lebe er in zwei 
Welten: auf der einen Seite in dem durch rationalisierten und von Menschen 
geplaOlen Bereich, in dem Bitten um .. Hilfe von oben" keinen Platz mehr 
haben, und auf der anderen Seite gleichsam in einem Reservat, in dem das 
Beten noch aufrechterhalten wird. 
Was Ehern und Familien an religiös-kirchlicher Sozialisation nicht 
mehr leisten können, kann nachher kaum nachgeholt werden. Das bringt 
die Kirche in eine verzweifelte Situation. Ihre Regeneration erfolgt beinahe 
ausschließlich über die Kindenaufe und eine schwache bzw. oft gar nicht 
mehr vorhandene frühkindliche religiöse Sozialisation. Das Verhalten in 
der p:tstoralen Pruis ist weitgehend von dem Vorstellungsmodell be-
stimmt, daß es fast nur den Prozeß des Abbröckelns gibt. Man macht sich 
nur Gedanken, wie dies zu verhindern sei. Aber schon bei der Kindert:tufe 
werden nicht mehr alle erfaßt"; bei der frühkindlichen Sozia lisation noch 
sehr viel weniger. Der Religionsunterricht und die Sakramentenkatechese 
sollen versuchen, einiges davon wieder wettzumachen; aber sie können den 
Erosionsprozeß nicht aufhalten. 
In dieser Lage stellt sich die Frage, ob die Kirche eigentlich nicht die 
Kraft hat, auf Jugendliche, seien sie religiös sozia lisiert oder nicht, so 
anziehend zu wirken, daß diese als Jugendliche mit ihr Verbindung aufneh-
men möchten. Es br:tucht nicht auf manche Jugendsekten verwiesen zu 
werden, sondern es gibt im katholischen Raum Vorbilder in anderen Län-
dern. So entstand beispielsweise in Spanien und Lateinamerika vor Jahren 
die Bewegung des .. Neo-K:ttechumenau". Dieser Neu:tnsatz unterscheidet 
sich vom Katechumenat als der Vorbereitung Jugendlicher oder Erwachse-
ner :tuf die ges:tmte sakramentale Initiation, einschließlich der Taufe. Das 
• Der Anteil der Ungetauften an der Gesamtbcvölkerung nimmt rapide zu. Das in 
nicht nur in der westdeutsChen Bundesrepublik der Fall; im Bereich der bisherigen 
.DDR- werden nach vorsichtigen ScM.tzungen (Konreuionsstatistiken durften bisher 
nicht gefUhn werden!) nur noch etwa 10% aller Kinder gC!uuft. Auch in anderen 
westlichC!n Undern, z. B. in Frankreich und in den NiNC!rlanden, geht der Brauch der 
Kindenaufe stark zurUck. 
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Neo-Katechumenat setzt zwar noch gewisse formelle Kontakte mit der 
Kirche voraus wie Kindertaufe und Erstkommunion, die aber ohne eigent-
liche Wirkung blieben. Hinzuweisen wäre auch auf die vielerorts aufbre-
chenden BemOhungen um eine .,Neu-Evangelisierung", die in einem breite-
ren Ansatz auf die Gemeinde als ganze zielen. 
Wenn es zutrifft. daß im Alter zwischen 15 und 17 Jahren fOr die 
meisten Menschen die Entscheidung darOber fällt, ob sie fUr ihr ganzes 
weiteres Leben ohne religiöse Perspektive weiterleben werden, dann kann 
sich die Religionspädagogik bei uns im Hinblick auf die Voraussetzungen 
fUr eine Evangelisierung dieser Altersstufe nicht genug Gedanken machen. 
Um dazu einen Beitrag zu leisten, befaßt sich der vorliegende Artikel mit 
entwicklungspsychologischen Schwierigkeiten und Chancen des Betens im 
Jugendalter, die eine evangelisierende Gemeinde der Zukunft aufgreifen 
muß, wenn sie die jungen Menschen in ihrer lebensgeschichtlichen Situa-
tion ansprechen und zum religiösen Grundakt des Betens hinfuhren wi ll. 
Nach einer Vorbemerkung zum Wesen des Gebets stellt sich der Bei-
trag, ausgehend von den Schwierigkeiten der Jugendlichen mit dem Beten 
aufgrund der Krise ihres GotteSverhä ltnisses, der Frage nach entwicklungs-
psychologischen Voraussetzungen und Möglichkeiten eines jugendgemä-
ßen Gebets. Dadurch, daß diese Grundlagen für das Beten Jugendlicher 
aufgezeigt werden, eröffnen sich zugleich Anregungen und Impulse fOr 
mögliche religionspädagogische Assistenz. 
2. Über das Wesen des Gebets 
Der verstorbe ne Religionspädagoge Adolf Exe ler hat einmal darauf 
hingewiesen, daß viele Schwierigkeiten, die nicht nur junge Menschen mit 
dem Beten haben, daher rOhren, daß sie darunter ausschließlich ein .. Sp're-
chen mit Gott" verstehen. Die Not des Betens hängt seiner AuffaSsu ng nach 
mit der Erfahrung zusammen, daß der Beter sich oft so fühlt, "a ls rede er 
ins Leere, in den Nebel, ins Nichts hineins". Exeler schlägt deshalb vor, 
auszugehen von der Kennzeichnung des Betens als .. Erhebung des Herzens 
oder der Seele zu Gott"', die in der Tradition bevorzugt wurde. Die psy-
chologischen Schwierigkeiten mit dem Beten, die Exeler hier ins Feld führt, 
lassen sich theologisch untermauern. Im Sinne jüdisch-christlicher Tradi-
tion besteht zwischen dem unendlichen GOtt und dem endlichen, sündigen 
Geschöpf ein unüberwindbarer Abstand. Ein Dialog wie zwischen Men-
schen ist mit Gott nicht möglich. Christliche~ Beten beginnt nicht damit, 
S Vgl. A. ExELER, Beten: eine Weise geistlichen Lebens, in: Kat. BI. 106 (1981) 8]9. 
, THOMAS VON AQUIN, Summa Theologiae 11 , q. 8] a I. 
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daß der Mensch zu Won kommt, sondern daß Gou im Menschen zu Won 
kommt'". Gon hat gesprochen im Won seiner OTfeilI)arung, (fie ihren un-
überbietbaren Höhepunkt in der Menschwerdung des göttlichen Logos in 
Jesus Christus erreicht hat. In Christus vollenden sich nicht nur die Selbst-
offenbarung und das Heilshandeln Goues, sondern zugleich auch die 
menschliche Antwon. Jesus sagt z.u Gott .. Du" und .. Abba", weil er aufs 
innigste mit ihm im Heiligen Gemgeelrit ISt. nter dem Etndruck dieses 
ganz einziganigen persönlichen Betens jesu läßt der Evangelist Lukas die 
jünger an Christus die Biue richten: .. Herr, lehre uns beten!" (Lk 11,1). 
Menschliches Beten zu Gou, der für uns das .. absolute Geheimnis" bleibt, 
ist ohne den Mittler jesus Christus nicht möglich: .. Gott hat niemand 
gesehen. Der einzige Sohn, der an der Brust des Vaters ist, hat ihn uns 
kundgetan" Goh 1,18). Wir können nur .. Du" zu Gott sagen, insofern wir 
in Gemeinschaft mit ChriStus stehen' , Romano Guardini hat darum den 
Vorrang des Gebets zu ChriStus betont: .. Das Gebet zu ChriStus sucht das 
Angesicht des Sohnes, der für uns Mensch geworden iSt, und tut es mit 
Zuversicht, denn Christus ist ja keine bloße Gestalt der Geschichte, die 
einst da war und von der nur jene Spuren geblieben sind, die sie mit Tat und 
Werk hinterlassen hat, sondern er lebt ... Das Gebet zu Christus kreist um 
dieses Geheimnis; sucht es zu verstehen, zu vollziehen, in ihm zu weilen, es 
sich zu eigen zu machen.'" Insbesondere die Paulusbriefe und seitdem die 
ganze Geschichte liturgischen Betens sind geprägt von dem Glauben an die 
fondauernde Gegenwan und Wirksamkeit ChriSti im GeiSte in den Gläubi-
gen und von der Erwanung seiner Epiphanie zur Vollendung der Gottes-
herrschaft. Grundlegend für menschliches Beten als Sprechen mit GOtt, 
dem Vater, im Heiligen Geist, ist darum das Gebet zu Christus10• Darin 
wird die Gemeinschaft des Menschen mit Christus, die Teilhabe an seinem 
Beten und damit am innenrinitarischen Gespräch lebendig. Aber ist ein 
solches Gebetsverständnis nicht fernab vom Bewußtsein und der Erfahrung 
1 Vgl. K. RAHNtR, Zwiegesprlch mit Gon', in: Schriften %.ur Theologie Bd. XIII, 
148-158; unter exegeusch-bibeltheologischem Aspekt vg!. auch F. Ur>rrZEN-DEIS. 
Beten knh des GebetesJesu. Meitingen-Freising 1976,6- 12. 
, Eine solche Verbindung mit Christus ist uns möglich, weil die zweite göuliche 
Person in ChriSlus sich aufs innigste mit unserer Menschennatur vereint hai und uns.o 
gnadenhafl an seiner Gemeinschaft mit Gon teilhaben Jassen kann . 
• Vorschule des Betens, Main!. 1948, 130 r. 
10 Im Gegensatz zu einer heute vorherrschenden rneologischen Strömung, die das 
Gebet ~durch ChriSlUS zum Valer- einseitig betont, stellt S. FISCHER die Berechtigung 
und Bedeutung des an Jesus Chri51uJ gerichteten Gebetes in der Liturgie heraus. Vg!. 
FISCHER S., La place du Chri51 dans Ia liturgie, in: Sacremenu deJesus ChriSl, CoII.Jhus 
etJhus Christ, dirigf:e par J. DoR(:E, 18, Paris 1983, 185-298 sowie DERS., Vom Beten 
z.u Christus, in:). G. PLÖGER, Gott feiern . Theologische Anregung und geistliche Ver· 
liefung z.ur Feier von Meue und Stundengebet, Freiburg-8asel-Wien 19~O, 94-98. 
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heutiger Menschen? Gibt es einen anthropologischen Ansatz, diese christo~ 
logische Struktur des Betens zu vermitteln, und das gar in der Krise der 
Jugendzeit? 
Wenn es theologisch richtig ist, daß die Menschheit und die ganze 
Schöpfung in Christus und durch ihn und auf ihn hin erschaffen und erlöst 
worden ist, so muß dies auch eine anthropologische Resonanz haben. Die 
theologische Tradition vertritt seit jeher die Auffassung, daß im Innersten 
der menschlichen Natur ein tiefes Wollen, ein geheimes Sehnen und eine 
geistige Dynamik herrschen, die von der gnadenhaften Anziehungskraft 
des sich durch die Menschennatur Christi mitteilenden dreieinen Gottes 
bewirkt werden, die der Mensch allerdings in der SOnde niederhalten, d. h. 
durch die Verabsolutierung von Geschöpflichem verkrümmen kannII. Die 
"Erhebung des Geistes zu GOtt" im Gebet als einem Grundakt des Glau~ 
bensnat eine menschliche WUrzenn diesecLJrsehnsudit. Die der menschli~ 
ehen Natur durch Christus eingege ene Dynamik umfaße alle Bereiche der 
menschlichen Existenz. Darum ist grundSätzlich der ganze Mensch mit all 
seinen sinnenhaften, emotionalen, seelischen und geistigen Kräften in das 
Beten einbezogen. Das Gebet vennag - wie es die Psalmen bezeugen -
die ganze Dramatik des menschlichen Lebens, Jubel und Freude, Not und 
Klage. Vertrauen und Geborgenheit wie auch Sehnsucht und Verlangen 
zum Ausdruck zu bringen. Es kann verbale und nicht~verbale Formen 
annehmen oder auch im Aushalten dunkler seelischer Nacht und in hören~ 
dem Schweigen bestehen 12. 
11 Vgl. hierzu etwa das Werk von HENRI OE LUBAC, das die Aussagen der Tradition 
ober die Wesensausrichtung des Menschen auf die gnädige Freiheit Gottes zusammen-
faßt und interpretien. Umfassende Information hierüber bietet M. fiGURA, Der Anruf 
der Gnade. über die Beziehung des Menschen zu Gou nach HENRI OE LUBAC, Einsie-
deIn 1979. 
12 Vgl. A. ExELER, ebd. 839-848. Solch ganzheitliches, lebensnahes Beten wird durch 
die Frömmigkeitsformen beStlltigt, die Jesus selbst kennzeichnen, wie ihn uns die Evan-
gelien schildern. Die Aussagen des Neuen Testamentes über den betenden Jesus sind 
weitgehend geprägt von vorausgehenden, altjlldischen Gebetserfahrungen und werden 
erst vor dem Hintergrund der biblischen und jlldischen Tradition aussagekr.:lftig. Schon 
das von den Evangelisten gewllhlte Won (ProJtNCMJ/htu) gibt einen jüdischen Begriff 
wieder, der die ganze Breite der Zuwendung des Mtnschen hin zu GOtt im Won, aber 
auch und gerade im Gemllt, im Geiste meint. Diese Zuwendung berllhn die ganze Welt 
des MImsehen und des sich offenbarenden Gottes. In den Gebeutexten Jesu steht das 
Beten mit dem Leben des einzelnen Menschen, seiner Familie und Volksgemeinschaft in 
engstem Zusammenhang. Das mit dem Munde und im Geiste gesprochene Belen gilt nur 
als ein geistiger Ausdruck des ganzen Lebens mit Gott. Wer Gottes Gebot im Leben 
befolgt, "betet- und "bringt seinen Gottesdienst dar- in der Tat. Er darf denn auch nach 
der Schrift GOtteS Gilte erfahren und wird so gleichsam von selbst und ganz natürlich 
auch mit dem Geiste und mit dem Munde geformte Gebeuwone sprtthen. Aus den im 
Neuen Testament enthaltenen Nachrichten geht hervor, daß Jesus die Gebeuilbungen 
des JudenlUms Ilbernommen hat. Er besuchte schon in seiner Heimatstadt Nazareth 
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Auf der Suche nach Wegen einer Hinfuhrung der Jugendlichen zum 
Gebet darf nach dem Gesagten unsere Grundfrage nicht bloß lauten: Wie 
schaffen wir es, unseren jungen Mitmenschen bestimmte Gebetspraktiken 
und Frömmigkeitsformen nahezubringen? Unser Anliegen muß hingegen 
primär heißen: Wie kann ihnen die religiöse Dimension ihrer menschlichen 
Existenz erschlossen und zugänglich gemacht weroen, däffiif sie die 8edeu. 
tungoes Glaubens una des Gebets faroi"e "Menschwerdung entdecken und 
sich so von selbst zum Beten gedrängt fühlen? Es muß davor gewamt 
werden, das Wesen des Betens nur in seinen ausdrtJcklichen Realisierungs. 
formen zu sehen. Solche Fonnen sind nur "relativ" wichtig, in Relation 
zum Eigentlichen des Glaubens, und das ist der gesamte Lebensvollzug 
un ter dem Zuspruch und Anspruch Gottesu. 
Um diesem Anliegen praktisch näherzukommen, empfiehlt es sich, bei 
den Schwierigkeiten einzusetzen, die Jugendliche heute mit dem Beten 
haben. 
3. Die Gebetskrise imJuge:ndalter als Ausdruck religiöser EntwickJung 
In den Jahren 1982/83 wurde im Südwesten der Bundesrepublik 
Deutschland eine Befragung von 1 236 Jugendlichen, vorwiegend Berufs· 
scha lem zwischen 16 und 20 Jahren, zum Gouesprob lem durchgeFührtH • 
Entgegen der Erwartung vieler Religionslehrer, die von ihren Unterrichts · 
erfahrungen her eine solche Reaktion nicht vermutet hatten. äußerten sich 
die Schuler durchweg sehr engagiert. Karl Ernst Nipkow, der die Textaus· 
sagen ausgewertet hat, hebt hervor, wie viele Jugendliche offensichtlich an 
der Gottesfrage hängen, wenn auch losgelöst vom christlichen Kontext und 
vom kirchlichen Umfeld und "oft freilich nur in stiller Verzweiflung"u. 
regelmllßig die Synagoge. Er nahm an den großen Wallfahnen nach Jerwalem und an 
der dortigen TempclJirurgie teil. Die biblischen Zeugnisse spruhen auch dafor, daß er 
die tllglichen Gebeuzciten der Juden einhieh: am Abend vor dem Schlaf, am Morgen 
beim Hellwerden und am frUhen Nachmiuag. Jesus betete bei den Mahlzeiten und übte 
das . immefWlIhrende Gebet-, d . h., er sprach wie die Frommen seiner Zeit bei seinen 
tllglichen Handlungen immer wieder einen Segensspruch, 50 daß das ganze Leben von 
einer Atmosphllre des Betens geprllgt war. Daraus (olgt, daß Jesus nicht nur frei formu-
liene Gebe~ sprach, sondern auch geprigtC Gebeuformcln verwandte, vor allem die 
Psalmen. Vgl. F. LENnEN-DEIS, ebd. 6 fr. , 12-21. 
U Vg!. A. EXELER, Weisen geistlichen Lebens, Erster Teil: Grundlegung, in; Kat. BI. 
106(1981)5 12. 
14 Vgl. R. ScHUSTER (Hg.), Was sie glauben. Texte vonjugendlichen, Stultgan 1984. 
15 K. E. NIPKOW, Erwachunwerden ohne Gon? GottcSCrfahrung im Lebenslauf, 
München (Kl) '1990, 10 f. Diese Beobachtung scheint mir eine empirische 8enlugung 
der theologischen Erkennmis von der oben besduiebenen religiöscn Ursehnsucht zu 
sein . 
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Die hltufigste "Einbruchsstelle'" for den Verlust des Glaubens an Gott, 
die auch eine fundamentale Schwierigkeit junger Menschen mit dem Beten 
darstellt, sieht Nipkow in der .. Enttäuschung Ober Gott als Helfer"' 16. Die 
Jugendlichen fohren persönliche Erfahrungen an, daß Gott illre Wonsche 
und Bitten nicht erfOllt habe, wie auch die verallgememene "Enttäuschung 
ober aie ausgebliebene Hilfe angesichts von unverschuldetem Leiden und 
unerklärlichem Sterben, ferner die Eilü!tUscl1ung_ ober ausKeo!iebene ""Hilfe 
angesichts des Elends und der Ungerechtigkeit in der Welt allgemein"' 17• 
Gött erscheint dementsprechend als der Machtlose, der zusehen muß, ohne 
ändern zu können. Zu einem solchen Gon lohnt es sich nicht zu beten. Mit 
ihm braucht man nicht mehr zu rechnen, und man distanzien sich mehr 
und mehr von ihm. 
Hinter einer solchen Uneilsweise könnte ein enewicklungspsychologi~ 
scher Vorgang stehen, auf den strukturgenetische Forschungen aus der 
Schule Jean PiagetS aufmerksam gemacht haben I'. Vor allem die empiri~ 
sehen Arbeiten von Fritz Oser und seinen Mitarbeitern zeigen, daß der 
Mensch im Laufe se iner r:e6e~eschichte verschiedene S!uten. rehg!.,Oser 
Enewlcklüds dreh sChreitet. ·Sie unterscheiden sich voneinander nicht nur mhaltlich ure einen jeweiligen Erfahrungs. und Wissenszuwachs, son~ 
dern wesentlich strukturell durch das kognitive Muster bzw. Schema, mit· 
tels dessen die Person ihr Verhältnis zu Gott bzw. zu einem .. Ultimaten" in 
ihrem Leben ordnet und bewältigt. ~, ~
Es liegt nahe, daß diese $tufeneinteilung von Bedeutung fOr eine Be-
stimmung von Enewicklungsphasen des Betens im Leben der Menschen 
ist I'. Sie erklän, warum das kleine Kind in seinen spontanen (nicht ange· 
lernten) Gebeten um das konkrete Eingreifen Gottes bittet, dem es sich 
völlig ausgeliefen fOhlt. Auf einer nächsten Enewicklungsstufe kann das 
ältere Kind in seinem Beten Gau schon als Panner gegenübertreten. Es 
weiß sich zwar weiterhin von Gott als der letztgUltigen Macht abhängig, 
glaubt sich aber zugleich kompetent, ihn durch sein Gebet beeinflussen zu 
16 Ebd. 15. Zu :thnlichen Ergebnissen wie Nipkow gelangt auch eine thematisch· inhalt· 
liche Analyse derselben Texte durch F. Schweiuer. Vgl. F. SCHWEFr.lER, A. A. BUCHER, 
Schwierigkeiten mit Religion. Zur subjektiven Wahrnehmung religiöur Entwicklung, in: 
A. A. BUCHLR, K. H. REICH, Entwicklung von Religiosit~t. Grundlagen - Theoriepro-
blenle - Praktische Anwendung, FreiburglSchweiz 1989, 127 -13 I. 
11 NIPKOW,ebd. 56. 
I' Vgl. etwa J. M. FOWLER, The Stages of faith and the question cf meaning, San 
Francisco 1981 und F. OSER, P. GMONOER, Der Mensch - Stufen seiner rdigiösen 
Entwicklung. Ein strukturgenetischer Ansatz, GOtenloh ' 1988. 
19 Zur Anwendung der SlUfentheorie auf du Gebet vgl. r. OsER, A. BUCHER, Wie 
beten Kinder und Jugendliche - Entwicklungsstufen und Lemhilfen, in: Le~ndige 
Katechese. Beihefte zu Lebendige Seelsorge 7 (1985) 163-171. 
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können. Nach Oser/Gmünder läßt sich diese religiöse Denkstruktur als ein 
"do-ut-des" -Verhältnis charakterisieren20. Ein solches Kind ist enttäuscht, 
wenn GOtt Ihm seme Bitte nlC t erfülft. Aber seine Denkmöglichkeiten 
erlauben ihm noch nicht, deshalb an der Macht Gottes oder gar an seiner 
WirkJichkeit zu zweifeln. Anders beim Jugendlichen. Seine Weiterentwick-
lung in der Pubertät versetzt ihn in die Läge, die bisherige, kindhafte 
religiöse Denkstruktur wiederum zu verändern. Die Neuorientierung die-
ser dritten Entwicklungsphase ist durch die Tendenz der Reifezeit be-
stimmt, für das Leben eigene Verantwortung zu übernehmen und EntSchei-
dungen selber zu fällen. In dieser neuen Denkstruktur wird Gott als Ak-
tionsfeld nur mehr ein transzendentes Reich ohne Bezug zum menschli-
chen Leben und Handeln eingeräumt, wenn er auch weiterhin "Repräsen-
tant für die Grundordnung des Lebens und der Welt" bleibtli. Wie kann das 
Gebet auf dieser Stufe aussehen? Oser/Bucher meinen dazu: ,Jugendliche 
auf dieser Stufe tun sich oft schwer mit dem Beten und empfinden es 
zumeist als Rückfall in die nun überwundene Abhängigkeit von einem 
Ultimaten. Vielmehr betonen sie jetzt ihre Autonomie demselben gegen-
über, das nicht mehr angefleht und bittend angesprochen wird. Ihre Gebete 
thematisieren dann oft gerade diese Tiefenerfahrung der erworbenen Au-
tonomie und bringen das eigene Selbst, den eigenen Willen und das eigene 
Leben zur Sprache, welches sogar mit Gott gleichgesetzt werden mag. 
Insofern haftet diesen Gebeten ein gewisser, vom Stufenmodell her gesehen 
jedoch durchaus verständlicher Nanismus an."22 Diese gleichsam "solipsi-
stische" und "deistische" Urteilsstruktur kann sogar zu einer Art "atheisti-
scher" Einstellung führen, wie etwa die Aussage eines über zwanzig Jahre 
alten Berufsschülers aus der obenerwähnten Umfrage zum Ausdruck 
bringt: "An GOtt glaube ich nicht, ich habe keinerlei Beziehung zu ihm. 
Denn früher, wo ich ab und zu in der Klemme saß, betete ich viel, und er 
half mir nie. "D Wer diese Einstellung eingenommen hat, sieht keinen Sinn 
mehr darin, um den guten Ausgang eines Examens, eines Familienstreits 
oder einer Berufsplanung zu beten. Beten im Sinne von Bitten wird dann 
bestenfalls als eine Selbsttäuschung, schlimmstenfalls als Flucht vor der 
eigenen Verantwortung aufgefaßt. Für eine solche Denkweise macht derje-
nige, der betet, GOtt zum Lückenbüßer und Ersatzmann, dem angelastet 
werden kann, was der Mensch selbst nicht tun und verantworten willH • 
20 VgJ. F. OSER, P. GMONDER, ebd. 80. 
21 Ebd. 19 sowie 80: . Leutgultiges wird aus der Welt gedrtngt, Transzendenz und 
Immanenz voneinander getrennt. Der Mensch ist solipsistisch, autonom, selbstveram-
wortlich fUrdie Welt und sein Lehen.-
11 OSER, BUCHER, ebd. 166. 
n Zitiert nach NIPKOW, ebd. 52. 
H Vgl. diesen Gedanken auch hei ExEI.ER, ebd. 8404. 
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Angesichts der Befragungsergebnisse fordert Nipkow, daß die Behand-
lung der Theodizeefrale in dieser A1tersstufe eine vorran ire,religionsPl1d-agogische Aufgabe wer en müsse. Er este t zu Rec t au emem "sorgsa-
men TIurcllaenken dIeSer sChwerenFrage" ,die "in eine existentiell erschUt-
ternde Tiefe" reiche, .. wo die Unterscheidung zwischen Denken und Füh-
len aufgehoben" sei2s• Bei seinen Anregungen fUr die konkrete Umsetzung 
im Religionsunterricht geht er allerdings nicht näher auf die entwicklungs-
psychologische Situation der Jugendlichen ein. 
FUr ein solches didaktisches Vorgehen hat Oser, der die Förderung der 
religiösen Entwicklung zu einem pädagogischen Hauptziel erklärt, ein hilf-
reiches Modell vorgestel1t26. Im Anschluß dann und angewandt auf das 
Theodizeeproblem läßt sich der innere religiöse Transformationsprozeß, 
wie er im Jugendalter stanfinden kann, etwa folgendermaßen darstellen. 
Die existentiell erfahrene Not, daß Gottes Hilfe ausbleibt, StÖrt und verun-
sichert das Gleichgewicht des bisher fOr den jungen Menschen gültigen 
.. do-ut-des" -Schemas seines Denkens, dessen Elemente sich aufzulösen 
beginnen. Er trennt sich von der Vorstellung eines Gottes, zu dessen Wesen 
es gehören soll, daß er unvermittelt ordnend und leitend in die Welt und in 
die Geschichte eingreift. Nicht GOtt wird damit von dem Bewußtseinswan-
del berührt, sondern nur eine kindgemäße Gottesvorstellung. Zugleich 
werden andere Elemente wie die Suche nach Selbstverantwortung fOr den 
reifenden jungen Menschen bedeutsam, die er bei der nun anstehenden 
Reformierung der Denkstruktur zu verarbeiten und zu integrieren hat. Es 
ist verständlich, daß dieser Umwandlungsprozeß ihn in Unsicherheit und 
Inkonsistenz sti.lrzt. Er spielt alle möglichen sich ihm anbietenden Struktur-
muster durch, und dies kann - wie wir gesehen haben - bis hin zu 
atheistischen Ausprägungen gehen, um sie auf ihre Tragfähigkeit zu prü-
fen. Da sie zwischen verschiedenen Meinungen und Lösungsansätzen 
schwanken, wirken Jugendliche in dieser Phase sprunghaft und inkonse-
quent. Die nun besonders notwendige religionspl1dagogische Assistenz 
müßte darin bestehen, sie auf diesen Wegen mit Verständnis zu begleiten. 
Dabei wäre es wichtig, ihnen von einer nächsthöheren Urteilsstufe auS 
Begründungen anzubieten, die sie einerseits als vernünftig einsehen kön-
nen, die sie aber anderseits provozieren, indem sie die Widersprüche zu 
ihren bisherigen Überzeugungen aufdecken. 
Im Falle der EnttäUSchung Ober Goues ausbleibende Hilfe könnte eine 
zwar provozierende, aber hilfreiche und weiterführende AntwOrt im Hin-
weis auf den mitleidenden Gott liegen. Es könnte gesagt werden, daß er 
2S NIPKOW, ebd. 57 f. 
26 Vg!. :turn folgenden F. OSER, Wieviel Religion br::r.ucht der Mensch? Erziehung und 
Entwicklung zur religiosen Autonomie, GOtersloh 1988 (GTB 740), be5. 52 ff. 
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dem Bösen in der Welt nicht zuschaut, sondern an seiner Aufarbeitung 
beteiligt ist. Am deutlichsten wird das in Jesus Christus. Freilich ist das 
Theodizeeproblem nicht rein rational zu lösen. Im Gespräch mitJugendli-
chen, die in diesem Alter von einem denkerischen und ethischen Radikalis-
mus getrieben werden und deshalb die rationale Unlösbarkeit letzter Fra-
gen nicht wahrhaben wollen, kann aber schon die Unbegreiflichkeit und 
Verborgenheit Gottes ins Spiel gebracht werden, der die Menschen strapa-
ziert, die sich auf ihn einlassen. So kann man aus fruchtlosen und unver-
bindlichen theoretischen Spekulationen herauskommen. Als Grundeinsicht 
wäre hier das" Wissen um das eigene Nichtwissen", die "docta ignorantia" 
(Nikolaus von Kues), an zu zielen, die freilich - will man sie explizit be-
grunden - eine Höchststufe formal-operatorischen Denkens erfordert. 
Man kann aber schon Jugendliche mit Erfolg darauf hinweisen, daß GOtt 
größer ist als menschliche Vorstellungen. In der VorStellung mag uns stö-
ren, daß GOtt die Menschen im Leid allzusehr im Stich läßt. Aber könnte 
das nicht an mir selbst liegen, der ich GOtt viel zu klein und zu eng begreife, 
vielleicht auch zu feierlich, zu kirchlich, zu fromm? Wenn dies einsichtig 
würde, läge in der Unfähigkeit zu beten die Chance, sich fUr den Gott zu 
öffnen, der alle menschlichen Begriffe sprengt. 
Weiterhin mUssen die jungen Menschen sich fragen lassen, welche Lö-
sungen deistische oder atheistische Weltanschauungen fUr das Leidproblem 
oder fUr Phänomene wie Schuld, Krankheit und Tod bereithalten. Durch 
keinen menschlichen Einsatz und keine Planung sind die zentralen indivi-
duellen und gesellschaftlichen Lebensrisiken und -probleme zu beheben. 
Bleibt also nur noch das Sich-Ergeben in ein unabwendbares Schicksal, in 
"Trost- una-SprachIOsigkeit? 
Mit solchen Fragen wären schon Anstöße gegeben zu einer erneuten 
Umfonnung der religiösen Urteilsstruktur auf einer "vierten Stufe"v. In 
dieser wird die Selbstverantwortlichkeit des Menschen nicht aufgehoben; 
er weiß aber jetzt zugleich um GOtt als den Sinn- und ErmögJichungsgrund 
("die Bedingung der Möglichkeit") seiner "Freiheit, Verantwortung, Hoff-
27 QSERIGMONOER umschreiben die Struktur der vierten Stufe folgendermaßen: .Die 
Beziehung zu einem LeutgUltigen ist nun indirekt vermittelt, d. h., das Individuum f~hrt 
fort, sich selbst verantwortlich zu sehen, aber es fragt sich nun, welches die Bedingungen 
der Möglichkeit dafUr sind. Das Leutgultige stellt diese Bedingung dar. Im Überwinden 
von Sinnlosigkeit. Hoffnungslosigkeit, negativer Abhängigkeit bedeutet das LeutgUltige 
das ,daß' und die verborgene Immanenz dieser Tauache. Oder anders gesagt: Du 
Leutgultige wird auf dieser Stufe gesehen als die Bedingung fUr Freiheit. Verantwor-
tung, Hoffnung. Diese aber wird rulisiert durch den ,göttlichen Plan' (das, was GOtt fUr 
die Welt durch uns tut)." Ebd. 19. Darüber hinaus entwickeln sie noch die Perspektive 
einer fUnften Stufe, in der .das Verh~ltni5 von Selbst und Letztgoltigem intersubjektiv 
vermittelt" wahrgenommen werde. Ebd. 92. 
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nung"'. Der tiefere Zusammenhang zwischen dem Wirken des Menschen 
und den in der Bibel besprochenen Plänen Gottes wird bewußt. In dieser 
Denkweise fordert etwa die Vater-unser-Bitte "Dein Wille geschehe, wie 
im Himmel, so auf Erden!" nicht Unterwerfung und Resignation, sondern 
wird zum Ausdruck einer tiefen übereinstimmung des Menschen mit den 
Intentionen Gottes und zum Zeichen der Bereitschaft, nach Kräften mitzu-
wirken bei dem, was man als Gottes Willen erkennt. Beten wird nun zu 
einem Teilmoment der Offenheit fUr die Immanenz der menschgeworde-
nen Transzendenz Gottes, vor dem der Mensch sich selbst und seinen 
Alltag mit all den kleinen und großen Dingen, die sein Leben erfullen, zur 
Sprache bringen kann. Dabei geht die Bitte um die rechte Erkenntnis und 
um die Kraft, das Erkannte durchzuführen einher mit dem Dank dafür, 
daß Gon die Welt, die Geschichte und auch das eigene freie Tun ermög-
licht und trägelI. 
Als weitere schwerwiegende Probleme der Jugendlichen mit der Gottes-
frage entnimmt Nipkow der gleichen Befragung die von vielen Jugendli-
chen empfundenen Dissonanzen zwischen Schöpfungslehre und Evolu-
tionstheorie bzw. zwischen Theologie und Naturwissenschaften, die Gon 
als "Schlüssel zur Erklärung von Weh, Leben und Tod" und damit auch als 
Gebetsinstanz fraglich werden lassenlt, sowie die religionskritische Proble-
matik ( .. Gott - bloß ein Wort und Symbol?-)lO. Auch für diese Schwierig-
keiten gilt - zumindest soweit sie in den Aussagen der Jugendlichen zutage 
treten -, daß sie im Grunde nicht GOlt selbst, sondern die Gouesvorstel-
lung der "do-ue-des" -Stufe in Frage stellen.ll 
Es kann also festgehalten werden: Die Schwierigkeiten junger Men-
schen mit dem Beten hängen nicht nur von gesellschaftlichen Bedingungen 
ab, sondern sind zu einem wesentlichen Teil Früchte einer religiösen Ent-
wicklung. Der Hauptanlaß dafür, daß der Heranwachsende sich niche nur 
vom Einfluß der Erziehungsrnächte, sondern auch von dem des "Ultima-
een" auf sein Leben und Handeln ablöst und dessen Wirkungsbereich in die 
Transzendenz verweist, ist - wie gezeigt wurde - nach Osers empirischen 
Untersuchungen die sich im Jugendalter herausbildende Ich-Identität. Ih -
rer Einordnung kommt bei der Formierung der neuen religiösen Denk-
struktur auf der .. dritten Stufe" somit eine entscheidende Bedeutung zu. 
Darum soll im folgenden Abschnitt auf den Zusammenhang zwischen der 
Identitätssuche und dem religiösen Grundakt des Gebets eingegangen 
werden. 
11 Vgl. F. OSER, A. BUCHER, tbd. 166. 
19 Vgl. NIPKOW, ebd. 60-65. 
lO Ebd. 65-75. 
II ZU dieser EinJchlltzung gelangen auch BUCHERfSCHWEITZER, ebd. 142. 
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4. Beten in der Phase der jugendlichen Identitätssuche 
Wenn Jungen und Mädchen in der Pubertät häufig unausgeglichen, 
gehemmt, reizbar und leicht verstimmt wirken, so vollzieht sich hinter 
diesem äußeren Erscheinungsbild der wichtige innere Vorgang des Ober-
stiegs vom Äußeren zum Inneren. Sie lösen sich aus dem Schardasein und 
entdecken ihre Psyche, ihr leh l1. Von besonderer Wichtigkeit ist, daß sie 
dabei ihre einmalige Existenz, das Grunderlebnis der .. Individuation" 
(c. G. Jung) oder der Findung ihrer .. Identität- (E. Erikson) erfahren. Die 
Entdeckung der Ich-Identität stellt nach Erikson eine Integrationsleistung 
des Ichs dar, die auch die unbewußten Aspekte und die Umformung der mit 
den Bezugspersonen in der Kindheit vollzogenen Identifikationen um-
faßtH • FUr die psycho-soziale rehwerdung ist entscheidend, daß die Heran-
wachsenden zu .ganz.en Menschen" werden. Mit .. Ganzheit" meint Erik-
son eine fortSchreitende Kontinuität zwischen dem, was das Kind durch die 
Begegnung mit den nächsten Angehörigen geworden iSt, und dem, was der 
Jugendliche durch den sich weitenden Interaktionskreis wird, wenn er 
seinen Platz in der Gesamtgesellschaft suCht14• 
In dieser Krisenphase ist es eine hervorragende religionspädagogische 
Aufgabe, den jungen Menschen auf die religiöse Dimension seiner Ich-
Werdung aufmerksam zu machen, ohne deren Berllcksichtigung er nicht zu 
seiner wahren Identität gelangen kann. Der christliche Glaube und der 
Grundakt des Gebetes haben zur Realisierung der Identität eine wesentli-
che Bedeutung. Sie dürfen nicht verStanden werden als beliebige Zutaten, 
auf die man ebensogut verzichten könnte. Muß man nicht im Gegenteil 
sagen, daß es ein Mensch in ungläubiger Einstellung schwerer hat, zu 
se iner Identität zu finden? Neigt er nicht eher zur Resignation und zur 
Unterwerfung etwa unter die angeblichen gesellschaftlichen .. Notwendig-
keiten", weil er die Sehnsucht nach dem Ganz-Sein des Menschen nieder-
hältlS? 
Jl Vgl. D. P. AUSUBEL, D:uJugend.alter. Fakten, Probleme, Theorie, München '1979, 
179 f. 
11 Vgl. die Interpret:uion von F. SCHWEITZER, I...cbc:nsg~schichtc: und Religion, Mün-
chen 1987, 78 (. 
}4 Vgl. E. H. ERIKSON, Identit.:lt und I...cbtnsz)'klus, Fn.nkfurt 1980, 17. Freilich endet 
die Ichwerdung des Menschen nicht mit dem Abschluß des Jugendalten, sondern bleibt 
eine lebenslange Aufg.abe. In diesem Punkt untencheiden sich die Auffassungen von 
E. H. ERIKSON und L. KRArrMANN. Nach letzterem ist die IdentiutJbildung mit der 
Adoleszenz nicht abgeschlouen, sondern der Mensch hat die lebenslange Aufg.abe, sich 
um eine Balance: zwischen sozialer und persönlicher Identit~l zu muhen. Vgl. L KRApp-
MANN, Soziologische Dimensionen der Identitlt, 51uttgan. 1975, 208. 
U Zu den GedanMnglngen dieses und des folgenden Abschnitts empfing ich Anregun-
gen durch D. SöLl.E, Die Hinreise, Stuugart '1976, bc:s. 169 H. 
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Im christlichen Verständnis hat die Fähigkeit des Jugendlichen, sich 
nach innen, auf sein leh hin , wenden zu können, die tiefere Sinnrichtung, 
die Erfahrung der jedem Menschen zutiefst innewohnenden, unendlichen 
Sehnsucht nach Wahrheit, Glück, Ganzheit und Vollendung wachzurufen. 
Sehnsucht ist gerade wegen ihres reflexiven Charakters eine typische Erleb-
nisform des Jugendlichen l6• Noch handelt es sich um eine .. gegenstandslose 
Sehnsucht" (Spranger), die nicht weiß, wonach sie sich sehnt. Deshalb 
bestimmen Sensationshunger, Bedürfnis nach Begeisterung, Rauscherleb-
nis, Faszination durch Abenteuer und spannende Erregung jeglicher Art 
das Verhalten vieler Jugendlicher. Allerdings vermag die Realität ihren 
Erlebnishunger nicht zu stillen. Es eröffnet sich ihnen aber nun der Weg in 
die reiche Welt ihres Inneren , ihrer Phantasie. Hier ist auch ein Ort der 
Meditation und des Betens. Beten mag zunächst Begegnung mit dem eige-
nen Ich, seinen Träumen und seinen Sehnsüchten sein. Aber in dieser 
Selbsterfahrung besteht die Chance, daß sich der junge Mensch als einma-
lig und unvertretbar vor dem Angesicht Gottes erkennt. Es besteht die 
Chance, daß er hört, wie Gott ihn beim Namen ruft und daß er dann den 
Anruf Gottes beantwortet. Gerade dadurch kann er zu einer ausgeprägten 
Ich-Stärke gelangen. In der Gebetsbeziehung weiß er sich von diesem GOtt 
geliebt, so wie er ist, und er weiß sich herausgefordert auf ein Zielbild hin, 
das ihn nicht überfordert, weil es sich ihm schenkt. Dieses Zielbild heißt 
Jesus Christus. Aus der Christusbeziehung lernt der betende junge Mensch, 
sich selbst anzunehmen, ohne mit sich zu hadern, und er lernt zugleich, sich 
auf dieses Ziel bild hin zu entfalten. Durch diese personale Relation wird 
sein Ich erlöst von Zwiespältigkeit, Angst und Zweifel und zerstörerischem 
Egoismus. Zugleich wird er aufgerufen, seine besten Kräfte ei nzusetzen, 
um dem Anruf Gottes zu entsprechen. Der Mensch ist nach den Aussagen 
der Bibel zu einer Identitltsfindung eingeladen, die jede psychologische 
Identität zur Erfüllung bringt und zugleich weit übersteigt. Als .. Ebenbild 
Gottes" ist er erwählt, an der .. Herrschaft Christi- teilzunehmen. Er ist 
berufen zur .. Freiheit der Kinder Gottes". In diesen Enrwurfsaussagen wird 
die Identit!l.t des Menschen nicht von dem abgeleitet, was schon da ist, 
sondern aus der Tiefe seiner Bedürfnisse, aus dem, wonach er sich im 
Tiefsten seines Wesens sehnt. In einer theologischen Anthropologie kann 
diese Sehnsucht als die Erfahrung jener Bewegung gedeutet werden, die 
aufgrund der auf Christus hin geschehenden Schöpfung und der durch 
Christus gewirkten Erlösung jeden Menschen und die ganze Welt zutiefst 
durchwaltet. Die Selbsterfahrung, die heim jungen Menschen zum ersten 
l6 Die Fonnulierung $PRANGERS hat bis heute GOltigkeit: .Ich kenne kein Kind, das 
,Sehnsucht' fühlt. Aber einenjugendlichen ohne Sehnsucht kann ich mir nicht vorstellen; 
er hllue kein inneres Leben.- Psychologie desjugendalters, Heidelberg " I %1, 59. 
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Mal psychologisch aufbricht, kann im Gebet zu Christus zur Erfahrung der 
Christusgemeinschaft werden, in der sich die eigentliche Sinnbestimmung 
des Menschen vollendet. 
Solche theologisch-spekulativen Gedanken scheinen vielleicht weit ent-
fernt von der Erfahrungswelt moderner Menschen, ganz besonders Ju-
gendlicher. Dennoch treffen sie ins Mark dessen, was psychologisch mit 
IdentitätSSuche gemeint ist. Wenn Erikson das .. Gefuhl der Ich-Identität" 
beschreibt als ,.das angesammelte Vertrauen darauf, daß der Einheitlichkeit 
und Kontinuität, die man in den Augen anderer hat, eine Fähigkeit ent-
spricht, eine innere Einheitlichkeit und Kontinuität (also das Ich im Sinne 
der Psychologie) aufrechtzuerhalten"l1, so offenbart sich hier ein proble-
matischer Punkt der IdentitätSSuche. Wie kann der Mensch anderen fehl -
baren Menschen vertrauen? Woher nimmt er die Fähigkeit, die vielen 
auseinanderstrebenden Erfahrungen des Daseins und der sozialen Bezie-
hungen zu integrieren? Worauf gründet sein Selbstvertrauen, da er an 
Grenzen Stößt und die eigene Schwäche erfähn und seine leh-Identität 
ständigen und vielfältigen Gefährdungen und WiderStänden ausgesetzt 
sieht? 
In einer psycho-sozialen Betrachtungsweise werden solche Formen der 
Störung und Zerstörung als "Krisen", .. Diffusionen" und "Desintegratio-
nen" beschrieben; ihrem tiefsten Wesen nach sind sie aber erst aus der 
Perspektive des Glaubens verstehbar
'
. Die christliche Botschaft gibt ange-
sichts der Gefährdetheit und Labilität menschlicher Identitätsfindung eine 
Antwort, die freilich die Grenzen der sozial-psychologischen Wissenschaf-
ten übersteigt: Wahres Selbstvertrauen, Unverkrampftheit und inneres 
Gleichgewicht sind nur dort möglich, wo ein Mensch zu sich stehen kann, 
weil er sich von dem Geheimnis eines absoluten Angenommenseins umfan-
gen und bejaht weiß. Ebenso kann er anderen Menschen nur deshalb 
unbedingt vertrauen, weil er schon über die Zufälligkeit seiner Panner 
hinaustendiert auf eine hinter den anderen stehende, letzte Sicherheit ge-
Währende, unendliche Sinnmacht. Der Identitätsbegriff erhält also im 
christlichen Verständnis einen veränderten, tieferen Sinn. Jesus Christus, 
der neue .. exemplarische Mensch", überschreitet die Grenze des Mensch-
seins und ist gerade so und nur so der exemplarische Mensch. Seither gilt: 
Der Mensch kommt um so mehr zu sich selbst, als er von sich weg zum 
andern kommt. Der Mensch ist zuletzt auf den anderen, auf den wahrhaft 
anderen Menschen hin, der zugleich Gott ist, bestimmt. Er ist um so mehr 
II Identitll.t und Lebensz)'klus, 107. 
l . Theologisch betrachtet liegt der Grund (Or die stll.ndige Gerahr der Desintegntion 
des Menschen in seiner .. Konkupiszenz. ... Vgl. J. ScHULTE, Identi~t und Identilltsrin-
dung als theologischc:, und rdigionsp!ldagogisches Problem, in : KBJ. 104 (1979), 170 H. 
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, 
bei sich, je mehr er beim Gott-im-Menschen Jesus Christus ist)9. Diese auf 
Christus gerichtete Selbstfindung schließt du natürliche Scheitern, ja das 
Sterben mit ein. Auch das Mißlingen der psycho-sozialen Persönlichkeits-
findung kann christlich als Teilhabe 3m Kreuz Christi verstanden werden 
und $0 ewiges Gelingen bedeuten. 
Freilich wird jungen Menschen diese ganze Tiefe der Gebetsheziehung 
zu Jesus Christus nicht ohne weiteres zu vermitteln sein. Die starke Selbst-
reflexion, zu der sie neigen, bewegt sich zwischen den Extremen der Selhst-
Ubersch!itzung und Selbsrvcrneinung. Da das EigenwertgefUhl noch sehr 
schwach ist, bedarf es der Stärkung durch die Anerkennung von anderer 
Seite. Zu abgewogener Selhstkrilik iSt der Jugendliche noch kaum fähig. Im 
Gebet - und hier ist in erster Linie das Gebet zu Jesus Christus gemeint -
kann er aber die Fülle seiner inneren Erlebnisse dem absolut diskreten, 
verständnisvollen und verläßlichen Partner vortragen. Er vermag dabei sein 
Ich 2.U entfalten, zugleich sich alles Bedrängende von der Seele zu reden 
und sich so vom Überdruck der inneren Erfahrungen zu befreien und in das 
Chaos seiner Vorstellunge n Ordnung und Klarheit zu bringen. Das Gebet 
kann dabei auch zu einem wichtigen Mittel der Selbsterziehung werden, 
indem er darin über sein Handeln und Erleben Rechenschaft ab legt. Da· 
durch gibt er seinem Leben einen Sinn und übernimmt Verantwortung 
dafür. Gebetstexte können ihm Halt und Stune geben. Beispielhaft sei 
Psalm 138 genannt: .. Herr, Du prüfst mich, und Du durchschaust mich, ob 
ich gehe, ob ich mich setze, weißt Du um mich .... 
Die intensive Beschäftigung des jungen Menschen mit sich selbst und 
der damit zusammenhängende, oft anzutreffende Mangel an Fähigkeit zur 
Einfühlung in andere Menschen sind wohl mit Grunde für die mit diesem 
Alter meist verbundenen Schwierigkeiten im Verhältnis zu den Mitmen· 
sehen, vor allem zur eigenen Familie. Dadurch wird die Kontaktfähigkeit 
gemindert. Die Hinwendung zu sich selbst ist gleichsam die andere Seite 
der Abwendung von der Außenwelt. Die eben erst aufblühende lnnenwelt 
ist noch so zart und schonungsbedürftig, daß sie sorgsam vor Eingriffen 
von außen gehütet wird. Es liegt an dieser Unsicherheit des Selbstgefühls, 
daß die Gemeinschaftsbindungen in der Zeit der Pubertät lockerer sind. 
Unter dem starken gesellschaftlichen Druck zur Anpassung kann diese 
Unsicherheit freilich vielfach durch konturenlose Angleichung an die Mit· 
menschen kompensiert werden. 
Auch unter diesen Aspekten kommen dem Gebet wichtige funktionen 
zu. Das Bedurfnis nach Verstandenwerden, das einerseits in keinem u· 
)t Vgl. den Ihnlichen Gedankengang beil. RATZlNGER, Einfohrung in du Christen· 
tum,MOnchen 1968, 189 (f. 
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bensalter so stark ist wie jetzt, weil dem Jugendlichen selbSt sein eigenes 
Wesensbild noch verborgen ist, und das anderseits aus einer seelischen 
Berührungsfurcht heraus oft nach außen hin die Form von schweigender 
Zurtlckhaltung, Unzugänglichkeit oder gar Ablehnung annimmt, kann im 
Gebet die notwendige und gesuchte Hilfe finden. Anders als bei einer 
bewußten Führung durch Erwachsene verhält sich der Jugendliche im Ge-
bet nicht nur passiv-rezeptiv, sondern seine Seele vermag in höchster Akti-
vität das, was er fOr sinnvoll und wegweisend erfährt, zu verarbeiten. Es 
verhindert auch die blinde Anpassung an Mitmenschen, da es den Blick fOr 
die eigene Tiefe und Einmaligkeit und die der anderen offenhält. 
Die bewahrende und schützende Wirkung des Gebets angesichts 
der seelischen Ergänzungsbedürftigkeit des Heranwachsenden durch ein 
nDu", einen Menschen, den man verstünde und den man wegen seines 
Wertes von Herzen lieben könnte, braucht nur noch angedeutet zu werden. 
Es handelt sich auf dieser Entwicklungsstufe bei der Ergänzungsbedorftig-
keit durch den anderen Menschen noch um Vorstufen zu eigentlicher 
personaler Freundschaft bzw. ehelicher Bindung, die im Du ihre Erfüllung 
und Vollendung anstrebt. Es geht beim unsicheren Tasten nach dem ande-
ren, dem man vertrauen kann, noch mehr um Hilfe fUr das eigene Selbst. 
Gerade in dieser Situation, in der die Festlegung auf einen einzigen, einzel-
nen anderen Menschen eine Entfaltung eher hemmen als fördern kann, 
scheint die Gebetsbeziehung zu Christus besonders wertvoll. 
Es ist freilich leicht, solche Desiderate der Gebetserziehung z.u benen-
nen; es ist schwieriger, ihnen in der alltäglichen Wirklichkeit zu entspre-
chen. Entscheidend bleibt bei jeglicher Hilfestellung zu solchem religiösen 
Reifungsprozeß, daß dem jungen Menschen ermöglicht wird, sich mit dem 
Kern seines Wesens dieser tiefsten Dimension seiner Existenz zu öffnen. 
Dazu ist in der Krisensituation desjugendalters eine Chance gegeben. 
5. Zusammenfassung der Bedeutsamkeit strukturgenetischer Erkennt-
nisse fUr eine GebetSerziehung 
1. Das Wissen um verschiedene, weniger und mehr entwickelte religiöse 
Denkstrukturen gibt ein Instrumentarium an die Hand, das fUr die 
religionspädagogische Bedingungsanalyse und das didaktische Vorge-
hen sehr hilfreich sein kann. 
2. Da die auf den ersten Blick ungUnstig, zumindest aber mehrdeutig 
scheinenden, strukturellen Bedingungen auf der dritten, fUr die Jugend-
lichen typ.ischen Stufe im Vergleich zu der vorangegangenen-:cro'-ut-
de?':-Denks'"trulttur als i-el!,;Öscr"'FortWültt zu OezelcJ1nen sind, erSChei-
nen me oft pessimistisch interpretierten Daten zur religIösen Situation 
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der heutigen Jugend in einem anderen Licht. Sie können im Hinblick auf 
die Möglichkeit der Vermittlung des christlichen Glaubens positiv ge-
wertet werden, auch wenn sie mit einer "deistischen" Einstellung und 
mit der Ablehnungväil retilöser un<rKirchllcner Autorität verbunden 
sem so ten. It em ugen a ter Ist fOr die Clau ensvermlttlung ein 
neuer An ang gegeben. Der weitverbreiteten Vorstellung von einer zu-
nehmenden religiösen Erosionserscheinung, als ob Frömmigkeit und 
gläubiges Leben bei Kindern auf dem Höhepunkt angelangt wäre, um 
dann mehr und mehr abzusinken und allenfalls im Alter noch einmal 
einen kleinen Aufschwung zu nehmen, wird dadurch der Boden entzo-
gen. Freilich bedarf es einer Evangelisierung, in der den Jugendlichen 
der Zusammenhang zwischen der Freiheit ihres eigenen (relativ) auto-
nomen Subjekts, das sie als .. Ich-Identität" erfahren, und den .Plänen 
Gottes·. von denen das Evangelium handelt, plausibel wird. Daß dies 
nicht in erster Linie über intellektuelle Belehrung, sondern in Verbin-
dung mit dem glaubwürdigen Lebenszeugnis - möglichst einer Ge-
meinschaft - vermittelt werden muß, sei hier nur erwähnttO• 
3. Diese Ei nsichten erhalten vertieften Wen, wenn man berücksichtigt, 
daß die Zuordnung der religiösen Urteilsstufen zu den Altersgruppen 
nur statistischen Durchschnittswerten entspricht. Wie nicht für alle Ju-
gendlichen zutrifft, daß sie die drine Stufe erreicht haben, so gilt auch 
for viele Erwachsene, daß sie nicht zu den komplexeren Stufen gelangt 
sind. Manches spricht dafür, daß ein erheblicher Teil unserer Gesell -
schaft sich in seiner religiösen Denkweise auf den Stufen zwei und drei 
bewegt, d. h. zum Letztgoltigen in einem .. do-ut-des" -Verhältnis oder in 
einer .. deistischen" EinStellung steht. Die Überlegungen im Hinblick auf 
die Jugendlichen erhalten daher Geltung fOr das Beten der Gemeinde. 
Eine wesentliche Aufgabe der evangelisierenden Gemeinde wird es sein, 
daß ihre Mitglieder sich gegenseitig in ihrer jeweiligen religiösen Identi-
tät annehmen und ein Klima herstellen, in dem die Entwicklung der 
individuellen, religiösen Tiefenstruktur durch Gebet und Glaubensge-
spräch gefördert wird. Glauben und Beten lernen Christen letztlich nur 
gemeinsam. Jugendliche haben in diesem Prozeß nicht nur eine beson-
dere Ch:mce; sie nehmen darin auch einen unverzichtharen Part ein, 
weil sie zu immer neuem Aufbruch anspornen können. 
tO Die erwllhm.e Umfrage ergab. d;liß for viele Jugendliche die m;lingelnde GI;liubwOr-
digkeit der Reprll.!enl;linten des ChristentumS und der Kirche ein weiteres großC'! Hin-
derni! fOr den Zugang l.U GOtt darstellt. Vgl. K. E. NIPKOW, ebd. 76-78. FOr die 
religionsp:l.dagogische Auseinandersenung mit diesem Problem wlre allerdings eine 
Erforschung der jugendlichen Sicht der Kirche unter strukturgenetischem Aspekt nOll.-
lieh, die bisher noch ausstehL Darauf haben BUCHERlSorWrITZER, ebd. 139, l.U Recht 
hingewiesen. 
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HEINZ-GÜNTHER SCHÖTTLER/ENGELBERT FELTEN 
»Wenn nicht mehr Zahlen und Figuren, , ," (Novalis) 
Aspekte jugendgemäßer Verkündigung in der Predigt 
Das Verhältnis l.wischen Jugendlichen und Kirche ist mit dem Begriff 
.. Entfremdung" zu beschreiben, die Kommunikation zwischen heiden ist 
nachhaltig gestört. Wenn in den folgenden Überlegungen dieses .schwieri-
ge" Verhältnis Gegenstand einer Untersuchung wird. dann soll damit nicht 
gesagt sein, daß es (so) einfach wäre, dieses Verhältnis in ein problemarmes 
und die Kommunikation in eine gelingende zu wenden, zumal die Predigt 
als Kommunikationsform und von ihrem kirchlich-gottesdienstlichen Kon-
text nur ein schwaches Medium ist, um junge Menschen zu erreichen und 
gar zu bewegen. Das aber bedeutet nicht, daß in der predigtm!lßigen Ver. 
kUndigung an Jugendliche nicht einige Aspekte zu berücksichtigen sind. 
Ziel der folgenden Überlegungen sind junge Menschen in z.weifacher 
Sicht, einmal insofem sie als Gouesdienstbesucher Hörer von Predigt sind, 
was die anvisierte Gruppe entsprechend ihrer RepräSentanz im Gottes· 
dienst eingrenzt, zum anderen insofern sie als Jugendliche .. Träger- eines 
diese Lebensphase prägenden LebensgefUhls sind. Die folgenden Überle· 
gungen gliedem sich entsprechend in zwei Teile. Zunächst wird in einem 
ersten Teil versucht, die Lebenslagen und das Lebensgefühl junger Men· 
sehen z.u beschreiben, und zwar unter z.wei Aspekten: jugend und Gesell-
schaft sowie jugend und Gottesdienst. Ein zweiter, abschließender Teil 
behandelt unter den in Teill gewonnenen Gesichtspunkten einige Aspekte 
jugendgemllßer VerkUndigung in der Predigt. 
l. JUGENDLICHE IN GESELLSCHAFf UND GOTTESDIENST 
I. jugend und Gesellschaft 
Der achte jugendbericht von 19901 beschreibt die Lebenssituation jun· 
ger Menschen2 am Ende dieses jahrhunderu mit zwei gewichtigen Begrif. 
I Achter Jugendbericht, hrsg. vom Bunduministerium fUr Jugend, Familie, Frauen 
und Gesundheit, Bonn 1990 (Drucksache du DeutSChen Bundesugs 11/6576). Dieser 
Bericht wurde von einer Sachverstlndigenkommission 11" den Jahren 1986-1989 erar· 
~itet, begleitet durch fu:pertenanhorungen und Mitglieder des Deutschen Jugendinsti-
tuu. Ziel dieses Berichtes in es, die Lebenslagen und -entwOrte von jungen Menschen 
auf der strukturellC'n, aber auch auf der E~ne von Einstellungen und Wenorientierun-
gen aufzuuigen (vgl. ebd. 12). Dies geKhieht auf der Buis einer intensiven Aus .... enung 
vorhandener Literatur und suuS!iKher Materialien. Für unseren Zusammenhang inter· 
euien besonders Teil 1 des Berichtes, .... orauf im folgenden jeweils mit Seitenzahl im 
Text verwiesen .... ird . Ausdrücklich sei auf die umfangreiche Bibliographie des Berichtes: 
verwiesen (tbd. 20"-214). 
2 Der Bericht unterscheidet 1"-18jlhrige, 18-2ljlhrige Jugendliche und 21· bis 
2Sjllhrige junge Erwachsene. 
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fen: .. Pluralisierung" und "Individualisierung" (28). Diese beiden Begriffe 
bzw. die durch sie bezeichneten Prozesse sind interferent und interdepen· 
dent. 
Mit dem Begriff .Pluralisierung"beschreibt der Bericht strukturell he· 
dingte Differenzierungsprozesse, insofern in zunehmendem Maße demo· 
graphische, ökonomische und soziostrukturelle Faktoren zur Ausdifferen· 
zierung der Lebenslagen in der Bundesrepublik führen. Unterschiedliche 
Lebenslagen und -erfahrungen prägen ein und dieselbe Generation, die 
man gemeinhin "die Jugend" nennt. So ist die Altersgruppe der Jahrgänge 
1960-1970 Yon der Erfahrung geprägt, daß es immer erheblich mehr 
Gleichaltrige gab als yorhandene Plätz.e im Kindergarten, Lehr- und Aus-
bildungsbereich und Berufsleben, während 'fUr die Jahrgänge 1970-1980 
eine erhebliche Verminderung dieser Konkurrenzerfahrung und damit ih-
rer Lebenseinstellung prägenden Kraft festzustellen ist (31-33). Aus dem 
Feld soziokultureller Bedingungen sei ein weiteres hervorstechendes Bei-
spiel genannt (36-45): Wuchsen 1961 15 % aller Kinder mit vier und mehr 
Geschwistern auf, waren es 1987 nur noch 5 %, während der Anteil derer, 
die allein oder mit einem Geschwister aufwuchsen, im selben Zeitraum yon 
66% auf 80 % stieg. FUr die meisten Kinder wird also die Ein· und Zwei kin . 
derfamilie der Regelfall. Aber gerade in diesem Bereich ergeben sich wie· 
derum regionale Ausdifferenzierungen, so daß auch hier kaum von einer 
mehr oder weniger einheitlichen Lebenslage gesprochen werden kann l , 
Dieser im Bericht sehr differenziert dargestellte Faktor, zusammen mit 
anderen Entwicklungen wie höherer Scheidungsrate in urbanen Zentren 
mit der Folge von sogenannten .. Einelternfamilien"· sind ein weiterer Beleg 
fOr die Pluralisierung der Lebenslagen mit weiterreichenden Konsequenzen 
fOr das Aufwachsen junger Menschen. Ein daraus resultierendes prägendes 
Merkmal aus dem soziokulturellen Bereich ist die erwachsenen-zentrierte 
Welt, in der immer mehr Kinder undjugendliche aufwachsen, mit ihren nUr 
geringen Möglichkeiten, mit Gleichaltrigen .. jene Form von kind·zentrier· 
ter Kommunikation und Interaktion zu erleben, die eine notwendige Vor· 
aussetzung fOr die Entwicklung von Solidarität in der Gruppe der Gleichen 
darstellt" (39). Das aufgrund dieser Situation notwendige Infrastrukturan-
gebot fOr junge Menschen im SPOrt· und Freizeithereich hat zur Folge, daß 
junge Menschen in zunehmendem Maße in ganz uOlerschiedlichen Kon-
texten agieren müssen und damit einen Teil der Ganzheidichkeit ihrer 
) So haben lt. Bericht in manchen Regionen (1.. B. Weneifel, Teile Niedenachsens) 
40-50% aller Haushalte vier und mehr Personen, in Ballungsgebieten wie Hamburg 
und MUnchen sinkt die Quote bis auf 10%. wo die Einzelhaushalte weit mehr als SO% 
ausmachen; vgl. die Kanen J und 4 im Jugendbericht (Anm. I) 252 r. 
t Vgl. imJugendbericht(Anm. I) du Diagramm 10 (~ite 42). 
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Lebenswelt verlieren, weil ihr Alltag in sozialer, inhaltlicher und räumlicher 
Hinsicht ausdifferenziert und zerstückelt wird. 
Die Soziologie hat für diesen Prozeß den Begriff,. Verin,seJung"geprägt, 
ein Prozeß mit der einschneidenden, prägenden Konsequenz, daß "immer 
weniger Möglichkeit (besteht), den Nachmittag frei von institutionellen 
Vorgaben zu gestalten und am Leben der Erwachsenen teilzunehmen, so 
daß diese Entwicklung auch als ein zunehmender Ausgrenzungsprozeß von 
Kindern aus der Welt der Erwachsenen und aus generationsübergreifenden 
Lebenzusammenhängen begriffen werden kann" (39). 
Der zweite Begriff "Individualisierung" meint "Prozesse der zunehmen-
den Notwendigkeit der persönlichen Entscheidung über Lebensentwürfe" 
(29). Der Bericht betont, daß dieser Begriff nicht wertend gebraucht werde 
und verweist zunächst auf die positive Seite dieser Prozesse, insofern der 
einzelne zunehmend neue Möglichkeiten der Gestaltung des eigenen le-
bens erhalte mit immer geringerer Festlegung auf vorgegebene Rollenmu-
ster, Werte und Normens sowie »Normalbiographien" (52). Doch kommt 
der Bericht nicht daran vorbei, auch die erheblichen Herausforderungen 
für junge Menschen zu nennen, .. da klare Orientierungen, Vorgegebenhei-
ten und Leitbilder auch Sicherheit vermitteln" (30). Der Bericht spricht in 
diesem Zusammenhang von dem erheblichen Risiko für Jugendliche, durch 
die Komplexität und Vielfalt von Situationen und die fehlende Vermittlung 
klarer Maßstäbe überfordert zu werdl1n. Schließlich nennt er als Konse-
quenz dieser Offenheit der Gestaltungsmöglichkeiten, daß Beziehungen zu 
anderen Personen zunehmend beliebig werden können und damit die not-
wendige personale Sicherheit, die für die Entwicklung von Jugendlichen 
unverzichtbar ist, brüchig wird. 
R. Bleistein6 hat in einer kritischen Stellungnahme zum achten Jugend-
bericht den Hintergrund dieser herausfordernden Wirklichkeit deutlicher 
benannt mit drei Determinanten dieses Individualisierungsprozesses: Ent-
traditionalisierung, Entchronologisierung und Emanzipation . .,Der Frei-
heit entspricht Unsicherheit, dem Entscheidungszwang Beliebigkeit, der 
Selbständigkeit Willkür, ... dem Reichtum ... an Freiheitsräumen die 
,neue Armut', die genau besehen weithin aus der scheiternden Freiheit in 
Partnerschaft, Ehe, Familie, Beruf ... herruhrt"7. Die mit dem Begriff 
5 Darauf, "wie gering die Verbindlichkeit insbesondere auch kirchlicher Normen 
geworden ist, ... aber auch viele gesellschaftliche Normen, die ehemals durch die Kir-
chen ... eine gewisse Verbindlichkeir hatten, enrweder ganz verschwunden oder aber in 
die individuelle Verantwordichkeit des einzelnen gestellt worden (sind)", verweist der 
Jugendbericht (Anm. 1) 59 ausdrtlcklich. 
6 Individualisierung, in: StdZ 115 (1990) 361 f. 
7 R. BLEISTEIN (Anm. 6) 361. 
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.. Individualisierung" gemeinte Wirklichkeit sei - so Bleistein - besser mit 
"Subjektivismus" zu beschreiben. Es gehe bei dem im Bericht beschriebenen 
Prozeß nämlich weniger um Individualisierung im Sinne von lch-Findung 
und Person-Werdung, sondern um einen Problemzusammenhang, den die 
Stellungnahme der Bundesregierung zum achten Jugendbericht mit "wach-
sende Orientierungs- und Identitätsschwierigkeiten junger Menschen", mit 
"jugendliche Anomie und Dissozialität in verschiedenen Erscheinungswei-
sen" und mit .. Entsolidarisierung" eindringlich - wenn auch als Anfrage -
beschreibt'. Gerade in dieser Situation und Lebensphase ist Orientierung an 
- wenn auch in kritischer Auseinandersetzung mit - Werten, Normen 
Traditionen und personellen Beziehungen unverziehtbar, weshalb Bleistein 
kritisch anfragt, ob sich - wie im Jugendbericht geschehen - "ein so 
sinnfixiertes Alter wie die Jugend ohne wertende Kategorien Oberhaupt 
analysieren (Iäßt)"9 und ob Jugendhilfe ohne die sinnstiftende Kraft von 
Religion und Glaube auskommen kann. Man wird daher in Aufnahme der 
Kritik R. Bleisteins und in An lehnung an den achten Jugendbericht die 
Lebenssituation und -führung junger Menschen heute mit den beiden inter-
dependenten Begriffen .Pluralisierung 'Von Lebenslagen" und .. Subjektivie-
rung in der Lebensjahrung"lO treffend beschreiben können. 
2. Jugend und der gottesdienstliche Ort der Predigt 
Das Problemfeld Jugend und Liturgie" 11 bildet, unter pastoraltheolo-
gischem Blickwinkel betrachtet, einen Teilaspekt des Problemfeldes Ju-
gend und Kirche", ist aber auch, da ein Großteil des Kontaktes zwischen 
Jugendlichen und Kirche ohnehin nur (noch) über den Gottesdienst ab-
läuft, von besonderer Signifikanz und Relevanz l1• Hinzu kommt, daß das 
gottesdienstliche Geschehen als Selbstvollzug der Gemeinschaft derer, die 
an Jesus Christus glauben, aufgrund seiner zentralen Stellung, die es von 
der Sache her fUr sich in Anspruch nimmt, sowohl von seiten der Kirche als 
auch von seiten der Jugendlichen als besonders sensibel, als besonders 
I Vgl. Stcllungn2hme der Bundesregierung zum achten Jugendbericht (Anm. I ) 
lII -XV, hierV. 
9 (Anm. 6) 362. 
10 Wir wlthlen hier den Begriff .. Subjektivierung", um die Prozeßhaftigkeit der 
beschriebenen Wirklichkeit zu betonen. 
11 O. ruCHS, jugend und Liturgie im Horizont der Evangelisierung, in: LJ 37 (1987) 
156- 187, weitet die Perspektive, indem er vom umrusenden Aurtrag der Kirche zur 
E'iangelisierung her die jugendpaSlo1'21 im .. GeS2mthorizOnt der einen Kirche und des 
einen Evangeliums· (157) sieht. 
Il Vgl. M. KLÖCKENER, Die entrremdete Beziehung zwischenjugendlichen und Litur-
gie, in: LJ 39 (1989) 228-252, hier: 237. 
284 
chancen- aber auch hindernisreich fOr die Beziehung Jugend und Kirche 
angesehen und erlebt wird. 
Die Shell-Studie Jugend liche und Erwachsene '85"u, die als eine der 
wenigen jugendsoziologischen Publikationen der letzten zwanzig Jahre 
"Religion" oberhaupt noch thematisiert14, wartet mit Zahlen auf, die die 
·ganze Schärfe der Frage nach dem Verhä ltnis Jugendlicher zur Licurgie 
verdeutlichen: nu r noch 23% der männlichen und 29% der weiblichen 
katholischen Jugendlichen in der Bundesrepublik Deutschland gehen zum 
Gottesd ienst, wobei man annehmen darf, daß ein Großteil dieser jungen 
Leute den Gemeindegottesd ienst am Sonntag, den Normalfall gottes-
dienstlicher Erfahrungjugend licher, unregelmäßig bis sehen mitfeiert l5 • Es 
ist zu vermuten, daß sich die Za hlen in der Zwischenzeit weiter zuungun-
sten der Teilnahme an den liturgischen Feiern verändert haben". Die Be-
ziehung der Jugendlichen zum Gottesdienst ist erheblich gestört und mit 
dem Begriff "Entfremdung"" treffend zu umschreiben; es ist eine Entfrem-
dung auf vielfache Weise", 
Posi tiv gewendet lautet die Frage: Was suchen Jugendliche im Gottes-
dienst? In der für die Situation junger Menschen in der Bundesrepublik 
Deutschland typischen "Pluralisierung von Lebenslagen" und "Individuali-
sierung von Lebensfohrungen" mit ihrer Loslösung von klaren Orientie-
rungen, Vorgaben und Leitlinien, die zwar einerseits Raum fUr eine Vielfalt 
von Gestaltungsmöglichkeiten eröffnet, andererseits aber auch eine erheb-
liche Unsicherheit im Hinblick auf eine tragfäh ige Lebensausrichtung mit 
sich bringt, suchen Jugend liche (auch) im Bereich des Gottesdienstes Werte 
zu retten, die ihnen unverzichtbar erscheinen I', deren Verwirklichung for 
sie zum "Medium" der Gotteserfahrung wird: 
II SHELl-Studie, hrsg. von A. FISCHER u. a.,Jugendliche und Erwachsene '85, 5 Bde., 
Opladen 1985; darin besonders: W. FUCHS, Konfessionelle Milieus und Religiösität, 
Bd. 1,265-304. 
14 Vgl. H. und W. LUKATIS, jugend und Religion in der Bundeuepublik Deutschland, 
in: U. NEM8.-\CH,Jugend und Religion in Europa, Frankfun1M. 1987 (Forschungen z.ur 
praktischen Theologie 2) 107- 144; vg]. auch den Achtenjugendbericht (Anm. 1) 59. 
IS W. FUCHS (Anm. 14) 275. 
16 Die . Inanspruchnahme- von .Ka$ual~-Gouesdiensten durch junge Menschen unter 
30Jahren stellt sich ganz. anders dar; '1gl.). und W. LUKATI3 (Anm. 14) 130-132. 
17 Vgl. M. KLÖCKENER (Anm. 12) 23 1 f. 
11 Entfremdet ist diese Bez.iehung - auf der Ebene des Glaubens: Gottesbild und 
-bez.iehung, HI. Schrift, tradiene Glaubenslehre der Kirche, Formen und Spiritualität, 
Volksfrömmigkeit und Gebet; - auf der anthropologischen Ebene: IdemitltS5uche, 
~bensre levanz., Gemeinschaftssinn, Ganz.heidichkeit, Kreativität; - auf der inte.rper-
sonalen Bez.iehungsebene: christliche Gemeinde, Seelsorger; - auf der Ebene der Kul-
tur: Geschichtlichkeit der Liturgie, Zeichen- und Symbolwelt, liturgische Sprache und 
Musik, liturgischer Raum. 
19 Vgl.J. ALDAZABAL, Die Liturgie muß von den Jugendlichen lernen, in: Conc. (0) 19 
( 1983) 159-165, hier 160 f. 
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den Wert echter Gemeinschaft, in der das labile Gleichgewicht zwi-
schen dem Recht auf Individualität und der Geborgenheit in einer 
G ruppe, ve rbunden mit berechtigten Ansp rüchen der anderen, gewahrt 
bleibt; 
den Wert der Wahrhaftigkeit im Reden und Tun, der Übereinstimmung 
zwischen WOrt und - im Fall des sakramentalen Gottesdienstes -
symboldramatisch vermittelter Sache (Wahrhafti gkeit Gottes!); 
den We rt des kreativen Umganges mit der Wirkl ichkeit, in der man sich 
nicht zufrieden gibt mit der stereotypen Wiederholung vorgegebener 
Formeln und schab lonenhafter Sprach- und Handlungsmuste r. 
Die jedoch gestörte Beziehung und behinderte Kommunikation zwi-
schen Jugendlichen und Gottesd ienst macht sich noch einmal in eigener 
Weise an der Predigt fest: 
auf der Ebene des G/aJlbens: Sprach-, Denk- und Erfah rungswelt der 
Bibel ist den Jugend lichen äußerst fremd. Eine gewisse selbstversländli-
che Vertrautheit mit Erzählungen, handlungstragenden Personen und 
Zusammenhängen kann trotz vielfältiger BemOhungen um die Bibel 
ober den Gottesd ienst hinaus, etwa im Religionsunterri cht, in Schrift-
gesprächen oder Bibelkreisen nicht mehr vorausgesetzt werden. 
auf der anthropologischen Ebene: Als das am eindeutigsten und aus-
schließlich auf das Medium" WOrt" festge legte Geschehen innerhalb 
der Liturgie spricht die Predigt primär den kognitiv-intellektuellen 
.,Empfangsbereich" des Menschen an. In sich sind die Möglichkeiten 
der Predigt daher seh r begrenzt, weite re Dimensionen des Menschseins 
im Sinne einer besonders von Jugendli chen gesuchten Ga nzheitlichkeit 
im Erleben des Gottesdienstes zu aktivie ren. Verstärkt wird die Kom-
munikationsstö rung durch eine zu rückgehende kirchliche Sozialisation 
und eine binnenkirchlich orientierte Sprache. 
Auf der Ebene der inlerpenonalen Beziehungen: Die Pred igt ist das am 
stärksten mit der Person des Sprechenden verbundene Element des 
Gottesdienstes. Insofern spie len Voreinstellungen des Pred igers zu sei-
ner (jugendlichen) Hörerschaft und außergottesdi enstliche Erfahrun-
gen der Hörer mit dem Prediger ei ne wesentliche Rolle für das .,Gelin-
gen" oder .,Mißlingen" dieses liturgischen Aktes. 
Aus dem Gesagten wird ansatzweise deutl ich, worin auch die spezifi-
schen Chancen der Predigt im Zusammenhang der Ve rkündigu ng an 
Jugendliche im Rahmen des Gottesdienstes liegen: 
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Die Fremdheit und Sperri gkeit des biblischen Textes kann - gleicher-
maßen an den exegetisch geschulten Prediger wie auch an den unvor-
eingenommen hörenden Jugend lichen - auch eine Herausfo rd erung 
darstellen, sich gemeinsam auf eine Entdeckungsreise zu begeben, 
fremde Erfahrungen (mit Gott) zu erschließen und mit den eigenen zu 
konfrontieren. Dabei ist hilfreich, daß die Bibel mit einem unerschöpni. 
ehen Reichtum an Bildern und "Geschichten'"' erzählt, darin das ganze 
Spektrum menschlicher Erfahrungsmöglichkeiten abschreitend. Hierin 
kommt die Bibel den Jugendlichen, kommen die Jugendlichen der Bibel 
nahe. Sie erschließen und interpretieren sich ihre Welten vorwiegend im 
Erz:thlen, häufig mit einer frappierenden Offenheit ihre Erfahrungen in 
erlebten Geschichten mitteilend. Wenn in der Predigt solche "Lebens· 
Geschichten'"' der Jugendlichen und der Bibel miteinander ins Gespräch 
gebracht werden, dann kann auch fUr mit der Heiligen Schrift kaum 
vertraute junge Menschen die Urkunde unseres Glaubens ihre brennen· 
de Aktualtität offenbaren. 
Die Predigt vermag wie kein anderer Teil der gottesdienstlichen Feier 
die allt!igliche Lebenswelt (der Jugendlichen) zu thematisieren und zu 
einer Weg· Gemeinschaft einzuladen, innerhalb derer die sonst meist 
disparat agierenden Gruppen der Gemeinde sich über ihre gemeinsa· 
men Fragen und Wünsche, ihr Sorgen und Hoffnungen verständigen. 
Die Predigt könnte ein Ort sein, an dem die Generationen ober alle 
Konnikte hinweg sich füreinander zu interessieren beginnen, weil sie 
sich als gegenseitig mit dem Heil und dem Geist Gottes beschenkce 
Menschen erfahrenlo. 
Wenn es einem Prediger gelingt, aus dem möglichst unter der Maxime 
der "herrschaftsfreien Kommunikation"l' geführten Gespräch mit den 
Jugend lichen im Vorfeld der Predigt deren Suche nach Sinn, ihre stark 
erlebte "Spannung zwischen Leib und Geist, zwischen Einzelmensch 
und Gesellschaft, zwischen Selbstverwirklichung und Weltgestaltung, 
zwischen Leben und Tod"l1 anteilnehmend und der Erwachsenen· 
Gemeinde anteilgebend zur Sprache zu bringen, dann werden Jugendli-
che sich auch ernsthaft Lösungsangeboten öffnen, zumindest sich krj. 
tisch damit auseinandersetzen. Wenn sie im außergottesdienstlichen 
Umgang das Bemühen von Prediger und christlicher Gemeinde Spüren, 
sich der Kongruenz von Reden und Tun anzunähern, dann wird auch 
die Predigt - bei aller verbleibenden Mangelhaftigkeit - zum Glau-
ben, Hoffen und Lieben reizen. 
20 Vgl. O. FUCHS (Anm. 11) 175-178. 
21 Vgl. R. ZERfASS, .Herrschafufreie Kommunikation- - eine Forderung an die 
kirchliche Verkundigung?, in: W. WEBER, (Hrsg.), M:tcht-Dienst-Herrschah, Freiburg 
1974,81-106, be.s. 94-106. 
12 Beschluß ..JUGENDARBEIT" der Gemeinsamen Synode der Bistümer in der Bun-
desrepublik Deuuchland, in: GEMEINSAME SYNODE, Beschlüsse der Vollversamm-
lung. Offizielle Gesamlausgabe. ßd. I, Freiburg 1976,288-311, hier. 294. 
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H. Einige Aspekte der Verkündigung anjugendliche 
R. Bleisteins Kritik Olm achtenjugendbericht, daß in ihm der notwendi-
ge Blick fehle auf "jene Sinndimensionen ... , die das eigentliche Abenteuer 
der jugendzeit ermöglichen: die letzten Fragen"U, weist gleichzeitig auch 
die Richtung, die eine Verkündigung, will sie AntwOrt werden (nicht: sein) 
auf die wachsende Orientierungs- und Identitlitssuche junger Menschen 
heute. geben muß ... Die leuten Fragen"14, das ... was unbedingt angeht" 
(P. Tillich)H, will zur Sprache gebracht werden. 
Es braucht hier nicht näher begründet zu werden, daß diese Orientie-
rungshilfe, insofern sie in der Predigt bei aller eingeschränkten .. Wirksam-
keit" dieses ,.Mediums" geschehen soll, weder im dogmatisch-deduktiven 
noch im ethisch-apellativen Stil gegeben werden kann. Empirische Unter-
suchungen belegen zur GenUge die .. Stumpfheit- dieses Predigtgenus. Ist 
solche persuasive Kommunikation schon an sich die schwierigste Form der 
Kommunikation l ', so gilt dies in besonderem Maße, wenn sie im kirchli-
chen Kontext steht angesichts einer ihre Mündigkeit postulierenden 
.. Welt"v. In einer im Bereich der Hannoverschen Landeskirche vorgenom-
menen empirischen Predigtuntersuchungll haben sich zwei Predigttypen 
herauskristallisien, die unter verschiedenen Gesichtspunkten. nicht zuletzt 
dem der Hörerrezeption erhellende Aspekte freigeben . Einem ,.dogma-
ti sch-bezeugenden Predigttypus" steht ein "persönlich-biographischer Ty-
pus" gegenUber, der zusammenfassend so charakteriert wird: Er "hat einen 
sehr persönlichen Charakter; arbeitet mit Erz~hlungen, versucht, den Pre-
dignen im Rahmen eines Entdeckungszusammenhangs zu erschließen, 
Zl R. BLEISTEIN (Anm. 6) 362. 
14 Vgl. dnu: H .-D. BAmAN, Theologie der Frage, München ' 1970, 337 rr. 
15 Vg!. dazu bes.: H . ZAHRN'T, Oie Sache mit GOtt, München 1966, 349 rr. 
26 Vgl. B. FRANK-BöHRINGER. Rhetorische Kommunikation, Quickborn 1963, 
89-99; J. KOPPERSCHMIOT, Allgemeine Rhetorik. EinfUhl'\Jng in die Theorie der 
Persuasiven Kommunikation , Stuugart ' 1976, 55-100.150-190. Zum Problem per-
suasiver Predigt vgl. F. J(..\MPHAUS und R. ZERFASS (Hrsg.), Ethische Predigt und 
AJltagsverhalten, MUnchen-Main,. 1977, insbesondere den Theorieteil (11-75). 
v E. ZENGER, Erfahrung-Weisheit-Weisung, in: F. KAMPHAUS und R. ZERFASS 
(Anm. 26) 29-·0, sieht die Krise der Moralpredigt .... esentlich ausgelost durch die Krise 
der strukturellen Vermittlung ki rchlicher Moral und macht auf das Strukturmuster 
biblischer Ethik am Beispiel des biblischen Phll.nomens .. Weisheit- aufmerksam. Man 
beachte in diesem Problem:tusammenhang auch die Bedeutung narrativer Theologie und 
VerkUndigung(sformen); siehe dazu weiter unten sowie B. SILL, ~Sinn fUr die mögliche 
Wirklichkeit-. Ars narrandi und ethische Predigt, in: R. ZERFloSS (Hrsg.), Er:tll.hlter 
Glaube - en..lhlende Kirche, Freiburg 1988 (QD 116) 142-158. 
U K.-F. DAIBER, u. I., Predigen und HOren, Ergebnisse einer Gottesdien51befragung, 
2 Bde., München 1980 und 1983; hier: Bd. I: 105- 125; Bd. 2: 246-270. 309-3S9. 
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entwickelt die Botschaft hermeneutisch von der grundlegenden Struktur 
der Zuwendung Gottes her; arbeitet stark mit repräsentativen Sprechhand-
lungen"19. Damit sind auch entscheidende Merkmale eines ;ugendgemäßen 
Predigtstils genannt. Bezüglich der Gruppe der t S;ährigen nennt die Unter-
suchung eine für unsere Fragestellung wichtige Einzelbeobachtung: .. Den 
Konfirmanden (imponiert offensichtlich) die klare, lehrmäßige Ausrich-
tung der dogmatisch-bezeugenden Predigt in einer Lebenssituation, in der 
sie selbst von Eindeutigkeit und Klarheit weit entfernt sind. Trotz.dem sind 
sie offenbar nicht in der Lage, diese eindeutige Profilierung fOr sich selbst 
als hilfreich zu empfinden".)O. 
Diese empirische Beobachtung bestätigt einerseits unsere obige Vermu-
tung, daß ein persönlich-biographischer PredigtStipI mit seinem ausgepräg-
ten "Lernklima", das den Hörer in eine Such- und Experimentierbewegung 
hineinnimmt, zur Auseinandersetzung ermutigt und alternative Hand-
lungsmöglichkeiten aufz.eigt, zwar ein jungen Menschen angemessener 
PredigtSti l ist, andererseitS aber die emotionale Zustimmung zum dogma-
tisch-bezeugenden Sti l deutlich signalisiert, angesichtS der Plura lisierung 
und Subjektivierung des Lebens nicht durch zu große Offenheit in den 
Positionen die fOr diese Lebensphase notwendige Orientierung und Sicher-
heit vermissen zu lassen. 
Damit sind zwei wichtige, supplementäre Aspekte einer ;ugendgemäßen 
Predigt sichtbar: formal dem oben beschriebenen persönlich-biographi-
schen Typ verpflichtet, der kommunikativ, argumentativ und prozeßorien-
tiert Erfahrungswirklichkeit im Horizont des Glaubens verarbeitet, soll sie 
von den vertretenen Positionen her eine klare Orientierungsleiscung, wie 
sie fOr den dogmatisch-bezeugenden Typ charakteristisch ist, nicht gering-
achten)2. Unter zwei Gesichtspunkten soll dieses Ergebnis fUr eine ;ugend-
29 Ebd., Bd.l, 125 . 
.)0 Ebd., Bd. 2, 306. 
11 Vg!. H.-G. SCHÖlTLER, Biographie und Predigt, in: lThZ 97 (1988) 288-297. 
II In diesem Zusammenhang sei auf eine weitere auf dei hannoverschen Untersuchung 
basierende Beobachtung hingewiesen. Bzgl. der Hörerrezepuon wird dem persönlich-
biographischen PredigLuil zwar Lebensn:the atteStiert, doch wird die "Suchbewegung·, 
die diesen Typ kennzeichnet, auch als Orientierungsschwlche erlebt (vgl. K.·F. DAIBER 
u. a., Anm. 28, Bd. 2, 309 H.), was die Unter5uchung als .die Ehre eines h:trteren Urteils· 
(ebd. 313) interpretien, da eine argumentative, zur Auseinandersetzung einladende 
Predigt auch ein hIrteres Uneil beim Hörer evoziere. Unter dem Gesichtspunkt der 
Plausibilitlt der Predigt "schneidet· der dogmacisch.bezeugende Stil n:tmlich keines-
wegs beuer ab, insofern seine inhaltlichen Voraussetzungen und Implikationen von den 
Zuhörern tendentiell immer weniger geteilt werden (vgl. ebd. 314). Hier ist die Frage der 
Plausibilit:tt christlichen Redens überhaupt angesprochen. 
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gemäße Predigt näher ausgeführt werden: erzdhlende P.redigt und symbol-
hafitSprache. 
Die beiden oben beschriebenen Predigttypen unterscheiden sich vor-
nehmlich in der Art und Weise der WirklichkeitSverarbeiwng. Diese Diffe-
renz spiegelt sich auch in den Mitteilungsformen von Wirklichkeitserfah-
rung wider. H. WeinrichH unterscheidet zwischen .. besprochener Welt" 
(hier wird erklärt, gedeutet, belehrt, damit verstanden wird oder auch 
nicht) und .. erzählter Welt" (in Sagen, Mä.rchen, Legenden, Romanen ... ). 
Bei aller Skepsis und allem anachronistisch-nostalgischen Eskapismus-
Vorbehalt plädiert H. Weinrich für eine Wiederbelebung des erinnernden 
Erz!l.hlens in der Theologie, d. h. nicht zuletzt in der Verkündigung ... Fides 
ex auditu" (vgl. Röm 10,17) heißt demnach, bei 311er Anerkenntnis der 
postnarrativen Kommunikationsgewohnheiten tmserer Gesellschaft, das 
Reflexionsprimat der Theologie relativierend, wieder daran anzuknüpfen, 
daß das Christentum von seinem Ursprung her "nicht prim1ir eine Argu-
mentations- und Interpretationsgemeinschaft, sondern eben eine Erzäh-
lungsgemeinschaft"}4 ist, jedoch .. in der Berührung mit der hellenistischen 
Welt seine narrative Unschuld verloren hat"li. Diskursive Verkündigung 
muß zurückstehen ,.gegenüber einer einfachen vor- oder nacherzählten 
Geschichte, die im Hörer Betroffenheit erzeugt und ihn zum ,Täter des 
Wortes' werden läßt, so daß von ihm wiederum erzählt werden kannU)6. 
Nach dieser knappen .. Apologie des Erzählens· soll kun. auf die unter-
schiedlichen Formen des Erzählens biblischer Botschaft in der Predigt 
hingewiesen werden'7. K. Meyer zu Uptrupll hat eine ausführliche Typolo-
)l NarrauveTheologie. in: Conc. (0) 9 (1973) 129-1J.4j die Aufs:ttu im o. Anm. 27 
genannten Sammelband .Erzllhlter Glaube - erzlthlende Kirche-. Vgl. z.um folgenden 
auch: DERS., Tempus. Besprochene und erz:thhe Welt, Stuugart 1964. 
)4 J. B. MI:.IZ, Kleine Apologie des Erz.:thlens, in: Conc. (0) 9 (1973) 3H-341, hier: 
336. 
JS H. WEINRICH, Narrative Theologie (Anm. 33) 331. 
)6 Ebd., 3H. Um den Widerspruch, daß hier diskursiv über narrative Verkündigungs-
fonnen gesprochen wird, z.u ,. lindem·, sei eine markante chauidische Geschichte wie-
dtrgege~n: . Rabbi Mendel enlhlte: .Cha.ssid bin ich geworden, weil es in meiner 
Heimat einen alten Mann gab, der hat Gtschichten von Zaddikim enählt. Er hat enlhlt, 
was er wußte, und ich habe gehört, was ich brauchte· (aus: M. BUBER, Die Enlhlungen 
der Chassidim, Zürich 1949,776; vg!. auch die Geschichte, wie man Geschichten erzll.h-
len 5011, ebd. 6). - Ein gelungenes Beispiel einer erlebniiperspektiven Nacherz:thlung 
eines biblischen Textes gibt, auf die gesamte VerkOndigungJesu ausgeweitet: G. THmS-
SEN, Der Schatten des Galiläers. Historische Jesusforschung in en!l.hlender Form, Mün-
chen '1987. 
17 Vgl. dnu bes. die (teils konlmentienen) Enllhlversuche bei: H . NrrscHKE u. a. 
(Hrsg.), Erzllhlende Predigten, 2 Bde., Gütersloh 1976 und 1981; H . NITSCHKE, Bibli-
sche Geschichten weitererz:thlt, GUterloh 1982, sowie das Themenheft 15 (1975) der 
Reihe "werlotau prtdigt" (1mbshausen). GrundslItzliehe Ausführungen z.um Thema 
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gie erzählender Predigten mit vielfältigen ausgeführten Beispielen, wie heuti-
ge Predigt sich wieder in diese biblische Enähhradition stellen kann )'" 
gegeben. Seine Typologie erzählender Predigten sei hier wiedergegeben, 
auf die dortigen Beispiele nachdrückJich verwiesen'lO: 
I. Direkte Vergegenwärtigung (als direkte Vergegenwärtigung des Textes 
bzw. der Situationsstruktur z. B. in einer Geschichte ähnlicher Gesche-
henss truktur) ; 
2. indirekte Vergegenwärtigung (als ausgeweitete Nacherzählung, Fort-
erzählung oder erlebnisperspektivischer Nacherzählung; in erzählender 
Schilderung der Empfängersituation oder Entstehungssituation eines 
Briefes bzw. Textes; in Form einer "neuen" Legende, einer verfremden-
den Gegengeschichte oder einer Zukunftsgeschichte); 
3. Beispielerzählung (a ls kirchengeschichtliches, zeitgenössisches, gleich-
nishaft-modellhaftes Beispiel; als Erschließungsgeschichte). 
Predigt als verbale Kommunikationsform zwar primär den "Verstand" 
anzielend, im Sinne einer "kriti schen Rhetorik" aber immer fragend, wei-
che heutigen Kommunikationsmuster dem Evangelium und der Freiheit des 
Menschen dienlich sind, findet in dieser differenzierten Kommunikations-
form des Narrativen einen Weg, im vielstimmigen "Konzert" der Meinun-
gen und (vor-)gelebten Lebensenrwtirfe (Pluralisierung und Subjektivie-
rung) Orientierung für junge Menschen zu geben. Was für narrative Kom-
munikationsform im allgemeinen gilt, daß sie "mensch lich", Freiheit und 
WUrde der Zuhörer wahrend, offen und doch konkret41 und zur Lebens-
finden sich bei: J. KLEEMANN, Geschichten machen am Sonnlagmorgen, in: ThPr 19 
(1984) 250-259; H. HIRSCHLER, biblisch predigen, Hannover '1988, 152- 198. 
543-545; K. MEYER ZU UPTRUP, GeSlalthomiletik, 2 Bde., Calw 1986, Bd. I, 
135-196; Bd. 2, 35-89 (Predigtbeispiele). 
31 Anm. 37, Bd. 1, 162. 
19 Jesu Geschichte geht weiter: in seiner Gemeinde. in der Kirche jesu Christi und 
außerhalb ihrer ... Indem wir unsere Geschichte(n) mitjesu(s) G~schichte(n) erzählen. 
behaupten wir beide als unabgeschlossen. Das Ende der Geschichte jesu wie unserer 
eigenen liegt vor uns ...• (E. ARENS, ~Wer kann die großen Taten des Herrn en~hlen". 
in: R. ZERFASS. Hrsg .• Anm. 27, 13-27, hier: 21 1.). 
'10 Eine Enllhlung, womöglich in ihrer "Dichtung" zer:nön, weil resumierend nacher· 
Zählt, als .. Aufhänger" oder "Sch luß" der Predigt mißbraucht, macht noch keine narrati-
ve Predigt. Und wenn solchen "Aufhänger.Geschichten" ihr katechetisch·belehrender 
"Geruch" vorauseilt, dann steht solche Erzllhlweise außerhalb der biblischen Erzllhltra· 
dition. In solcher Weise tun sich negativ hervor die Kurzgeschichten-Sammlungen fUr 
Gottesdienst, Schule und Gruppe von W. HOFFSOMMER, Bd. I ff., Mainz 1981 H.: 
• ... eine sehr praktische Auswahl ... einen guten Einstieg in eine Predigt ... eine wich· 
tige Hilfe fUr alle, ... schnell eine geeignete Geschichte zu finden" (ebd., Bd. 1,2). "Eine 
Erzählu ng ist noch keine Erzllhlpredigt" (K. MEYER zu UPTRUP, Anm. 37, Bd. I, 163) . 
• 1 Vgl. dazu D. MIETH, Narrative Ethik, in: FZPhTh 22 (1975) 297-326; hier bes.: 
314 ff. 
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praxis hinzielend ist, kommt der VerkUndigung an junge Menschen in ihrer 
suchend-offenen, aber ihre .. Freiheit" gegenUber Traditionen, Leitbi ldern 
im Sinne von .. Normal biographien" und Normen veneidigenden Art be-
sonders zugute. 
U. EC042 sagt, wovon man nicht theoretisch sprechen könne, mUsse man 
erzählen, und so ist es: Von Gottes verheißener Zukunft und wie sie "funk-
tioniert" kann in argumentativen Diskursen nicht menschlich kommuni-
ziert werden. Gottes verheißene Zukunh als ein unaufhaltSamer Prozeß 
kann nur in lebendigem Erzäh len angesagt werden, in Geschichten also, 
die (1.) unsere Geschichte mit der Geschichte des Handelns GOttes 
verknUpfen und so heutige Welt- und Lebenserfahrung im Licht dieses 
heilsgeschichtlichen Handeins sehen und verstehen lassen; 
die (2.) .. den neuen Himmel und die neue Erde" imagin.uiv als - unter 
eschatologischem Vorbehalt - schon vollendet kommunizieren und in 
dieser antizipatonschen Sehweise die Hoffnung und Sehnsucht auf 
diese gottgewirkte Zukunft stärken; 
die (3.) aufgrund ihrer narrativen Tiefenstruktur4l zur Partizipation 
und Identifikation einladen und damit die freie Wahl dieses Weges des 
Lebensvollzuges ermöglichen (.Kommt und seht" - vgl.joh. 1,39); 
die (4.) zum produktiv-kreatonschen+4 Weitererzählend, zum Tun und 
Leben ermutigen und so jene Erzäh ltradition in Tat und Wort (vgl. Apg 
I, I) weiterfuhren; 
die (5.) ethische Weisung nach dem Strukturmodell biblischer ethischer 
Verkundigung geben: .. Sie entwerfen ... Handlungssituationen und 
Handlungsabläufe, die beispielhaft veranschau lichen, wie sich eine sitt-
liche Grundhaltung ... in konkrete Handlungen umsetzt"", appellie-
ren an die eigene Einsicht, geben dem freien Selbstenucheid Raum und 
bewegen sich in der inspirierenden Spannung zwischen Verbindlichkeit 
und Offenheit47• 
Die narrative Lebenserschließung und -deutung erweist sich somit -
nicht nur in der .Ethik-VerkUndigung· - fUr die sinnorientiene jugend-
phase als formal und inhaltlich wichtiges Kommunikationsmodell in der 
41 Zitiert nach: E.ARENS (Anm. J9) 22. 
H Vgl.). B. METZ, Glaube in Geschichte und Gesellschaft, Mainz. ' 1984, 176 ((. 
+4 Zur Wortbildung ~kreatorilch" vg!.: M.JOSU1TIS, VerkOndigung als kommunikati-
ves und kreatorischcs Geschehen, in : DERS., Rhetorik und Theologie in der Predigt-
arbeit. Homiletische Studien, MOnchen 1985,29-46 . 
• , VgJ. die in Anm. J6wiedergegebene chusidische Geschichte. 
"J. BLANK, Zum Probl~m .Ethischer Normen" im NT, in: Conc... (0) J (1976) 
J56-J62, hier. J61. 
.7 Vgl.Anm.27. 
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Predigt. Doch .. versagen" auch hier Worte und Begriffe, wo letzte Fragen 
angesprochen werden. "Glaube als der ZuS[and des Ergriffenseins von 
dem, was unbedingt angeht, kennt keine andere Sprache als die des Sym-
bols", sagt P. Tillich·' . Damit ist ein zweiter wichtiger Aspekt der Verkun-
digung an Jugendliche genannt: Sie muß symbolhaft sein. Es ist hier nicht 
der Ort und Platz, den .. neunundneunzig" Theorien und Definitionen, was 
ein Symbol sei, die "hundertSte" hinzuzufügen. Es kann hier nur um einen 
ganz allgemeinen, weitgefaßten Symbol begriff gehen; auf die Funktion 
und Bedeutung von Symbolen in der Predigt kommt es an'9. H. A1brecht~ 
hat auf P. Tillichs Merkmaldefinition von Symbolen und ihre theologische 
und homiletische Relevanz aufmerksam gemacht. Danach weisen Symbole 
auf etwas hin, was außerhalb der empirisch nachprtlfbaren Welt liegt, 
haben Anteil an dem, worauf sie hinweisen, erschließen somit Tiefenge-
schichten der Wirklichkeit, die sonst verschlossen blieben, also auch Tie-
fengeschichten unserer "Seele", die mit der Wirklichkeit korrelieren, beru-
hen auf sozialer Konvention und sind geschichtlich bedingt (gehen und 
vergehen)St. Damit ist auch deutlich, daß zwischen Symbol und Zeichen zu 
unterscheiden ist, zwischen "signum repraesentativum" (vergegenwärtigen-
des, teilhabendes .. Zeichen") und .. signum significativum" (willkurlich be-
zeichnendes Zeichen, z. B. ein VerkehrsschildS2)Sl. Für die Verkündigung 
ist die symbolhafte Sprache in Erinnerung an und Auseinandersetzung mit 
,. Ges. Werke, Bd. VlIJ,Stuttgart 1970, 1·42 . 
• 9 Zur Beschreibung der Funktion von Symbolen in der Homiletik in Auseinanderset_ 
zung mit den unterschiedlichen Definitionen, was ein Symbol sei, vgl. H. ALBRECl-IT, 
Arbeiter und Symbol, Munchen-Mainz 1982 (GT. P 38); don auch vielh.ltige Litera-
turangaben. 
~ Anm. 49,170 ff. 
St Beschreibung im Anschluß an: P. TIWCH, Ges. Werke, Bd. VIII, Stuttgart 1970, 
139 f., 196 I. 
SJ Dazu gehören viele "Zeichen- in den Zeichenpredigt-Sammlungen von W. HOFF. 
SOMMER, Mainz '1983 (fitel: 133 Kinderpredigten mit Gegensttnden aus dem Alltag), 
Mainz 1982 (Zeichenpredigten) u. a. m. 
U Zu dieser Unterscheidung vgl. M. WRKER (Hrsg.), Wörterbuch der Symbolik, 
Stuttgan 1979,5521.,649 f .• Die nichtsymbolischen Zeichen können willkürlich ver-
tauscht werden, sie beruhen großenteils auf Konventioll (I.. B. mathematische ... Zei-
chen). Das Symbol dagegen panizipien an der Wirklichkeit dessen, für das es Symbol 
ist ... und könnte in dieser Symbolfunktion nicht wilikUrlich ... ausgetauscht werden" 
(ebd. 649 f.), z. 8. die Farbe Rot ..... Blut ..... Leben ... Vgl. auch: H. HALBFAS, Einfuhrung 
in die symbolische Sprache, in: DERS., Religionsunterricht in der Grundschule, Lehrer-
handbuch I, DUueldorf 1983, 255 Cf.; zur Symboldidaktik: DERS., Auf dem Wege zu 
einer Symboldidaktik, in: DERS., Das dritte Auge, DUsseldorf 1982 (Schriften zur Reli-
gionsplldagogik, Bd. 1),84-141. - Vg!. auch: D. FUNKE, Vom .. Ding" zum Symbol, in: 
WzM 38(1986) 29-44, der am Beispiel der (rUhen Entwicklung des Kindes aufzeigt, wie 
aus ~Dingen· Symbole werden, und die Bedeutsamkeitder Symbole fUrdie Identitlltsbil-
dung betont. 
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unseren .,ureigenen" Symbolen aus dem Symbolschatz der Bibel und der 
Tradition der Kirches, gleichsam ein .. Wasserschöpfen aus dem Brunnen 
Goues", macht die Erfahrungen transparent, die abstrakt-dogmatischen 
Einsichten zugrunde liegen und I!tßt in kreatorisch-produktiver Weise neue 
Symbole ent-deckenss. 
Ist also von dem, .,was unbedingt angeht" (P. Tillich), nur in der Sprache 
der Symbole zu sprechen möglich, dann sind Symbole nicht dekorative 
Zutat auf der Ebene der Rhetorik, sondern gehören zum Wesen christlicher 
VerkUndigung und zum Kern gottesdiensdich-sakramenl3.len Lebens der 
Kirche, solange .,unser Erkennen StOckwerk ist, und wir wie durch einen 
Spiegel in rätselhafter Weise sehen" (vgl. I Kor 13, 8-13). FOr die Predigt 
als verbalem Kommunikationsgeschehen ist auf die dreifache Weise der 
Symbol-,.Präsentation" zu verweisen: 
( I) als sprach liches Symbol (Metapher), 
(2) als gegenständliches Symbol <.,Ding") und 
(3) als prozeßhaftes Symbol (symbolische HandlungSi). 
H Vgl. hierzu: M. LURKER, Wörterbuch biblischer Bilder und Symbole der Kirche, 
Salz.burg 1987, sowie H. RAHNER, Symbole der Kirche, Salz.burg 1964 .• Wo immer die 
Vlter ihre in Bilder gehüllte Theologie entfalten, entdecken wir einen Reichtum an 
Symbolen und symbolumkleideten Wahrheiten, die unu re heutigen ... dogmatischen 
Aussagen lebtondiger machen könnten. Die Bilderweh der Symbole der Kirche, die uns 
die Theologie der ersten tausend Jahre aufbewahrt hat, könnte unser dogmatisch doch 
wohl auf weite Suec:ken hin steril gewordenes Denken ... wieder neu gesulten-
(ebd.8). 
H R. ZERFASS (G rundkurs Predigt, Bd. I, Düsseldorf 1987, 166) rlIt mit R«ht zur 
• Vorsicht in der Verwendung von Bildern der technischen und kommerziellen Welt 
(z. B. elektrische Leitungen für den ,Gnadenstrom')l Diese Bilder sind nur mit großenl 
Fingerspiuengefühl zu verwenden, weil sie aus denl Bereich des instrumentellen Um-
gangs mit der Welt Stammen (Produktion, Subjekt-Objekt-Beziehungen), wlhrend die 
Sache, die sie beleuchten wollen, in den interpersonalen Bereich gehön (kommunikatives 
Handels, Sub;ekt-Sub;ekt-Beziehungen)." - Man lese unter diesem Gesichtspunkt die 
Predigtvonchilige von W. HOFFSOMMER (Anm. 52). G. WAINWRIGHT, Die Kraft dei 
Zeichens. Sakrale Symbole in der modernen Welt, in: EvKom 2.} (1990) 461-465, 
beschreibt dem Stellenwert religiöser Sprache und sakraler Symbolik des Glaubens in 
einer sl kularisienen Welt und postulien als methodi..stischer Theologe den .. Wiederge-
winn der Sakramente" rür die protestantischen Kirc.hen. Siebton .. Quellen" als unter-
tchiedliche Bereiche der Welterfahrung, denen Symbole entspringen, fuhrt er auf: das 
Natürliche, das Körperliche, das Soziale, das Politische, das Historitche, das Mystische 
und das Religiöse (Nliheres siehe dort 463 f.). 
s. Vgl. hier bes. die Verörrentlichungen der BeratungsStelle rür Genaltung von Goues-
diensten der Evangelischen Kirche Heuen-Nassau in Frankfurt/M. (Eschersheimer 
LandSlraße 565); U. BRITZ u. a., Biblische Botschaft erleben, Rissen 1990, darin btoson-
den 247 rr. (Gemeindegottesdienste mit Erlebniselementen, Symbolhandlu ngen und 
Bewegung). Hierzu gehören auch geunue Symbole als "Bilder unseres Lebens und 
unserer Hoffnung", wie sie 1.. B. H . M. lANDERIM. R. ZOHNER (Meditatives Tanzen. 
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Letztere Symbol- .. PräSentation lf , z. B. in der Form symbolischer Hand-
lungen und getanzten Lebens, eingeführt und eingebettet durch das deu-
tende WOrt der Predigt, steht nicht nur in gut biblisch-prophetischerTradi-
tion~1, sondern .. bewirkt" E-Motion im wahrsten Sinne des Wortes, führt 
von den Tiefenschichten unseres Lebens 2.ur Bewegung und entfaltet so die 
heilende Kraft der Erfahrung des Göttlichen ;n leibseelischer Ganzheitser-
fahrung angesichts zunehmender .. Verinselung" und des 2.unehmenden 
Verlustes der Ganzheitl ichkeit der Lebenswelt - nicht nur fUr junge Men-
schen. 
"Erz5.hlende" Predigt und symbolhafte Sprache, zwei entscheidende 
und hilfreiche Aspekte im Problemfeld der gestörten Kommunikation zwi-
schenJugendlichen und verkündender "Kirche", denn: 
"Wenn nicht mehr Zahlen und Figuren 
Sind SchlUssel aller Kreaturen, 
Wenn die, so singen oder kussen, 
Mehr als die Tiefgelehrten wissen. 
Wenn sich die Welt ins freie Leben 
Und in die Welt wird zurückbegeben, 
Wenn dann sich wieder Licht und Schatten 
Zu echter Klarheit wieder gatten, 
Und man in Märchen und Gedichten 
Erkennt die wahren Weltgeschichten, 
Dann fliegt vor einem geheimen WOrt 
Das ganze verkehrte Wesen fort.· 
(Novalis) 
Rhythmus des Lebens, Mainz 1988) und M.-G. WOSIEN (Sakraler Tanz, München 
1988) zum Nachvollzug einladend beschreiben. 
'1 Zu den Symbolhandlungen der Propheten vg!. G. FOHRER, Die symbolischen 
Halldlungen der Propheten, Zürich '1968 (AThANT 25). Viele der von ihm so genann-
ten Handlungen sind aber im Sinne der obigen Differenz.ierung zeichenhaft. Zum Tanz 




Auch morgen mitjugendlichen Liturgie feiern 
Orientierungspunkte fOr den GouesdienSl mit jungen Menschen 
Junge Menschen prägen sowohl mit ihrer Offenheit und Bereitwilligkeit, 
Freude und Begeisterung als auch mit ihrer reservierten Haltung und Kri· 
tik. Ablehnung und Distanzierung das Leben der christl ichen Gemeinde. 
Wo sie beigezogen und ihnen Lebensrliume eröffnet werden, leisten sie 
einen zwar nicht immer leicht verdaulichen, in jedem Fall aber fUr alle 
Beteiligten fruchtbaren Beitrag. Wenn sie in der Gemeinde keine Beheima-
tung finden können, wenden sie sich leicht ab und investieren ihre Zeit und 
ihr Interesse in andere, ihnen entgegenkommende Beziehungen und Grup-
pen, zweifellos zum Schaden der Gemeinde, die die Bereicherung durch 
eine ihrer wichtigsten Altersgruppen und die konstruktive Auseinanderset· 
wng mit ihr weithin entbehren muß, sicher auch zum Schaden der Jugend-
lichen, die nicht selten - vorerst oder auf Dauer - ihren Kontakt zur 
Gemeinde, zur Kirche und zum christlichen GI:wben verlieren und denen 
eine Chance zur Heranreifung menschlichen Lebens verschlossen bleibt. 
Solche Fehlentwicklungen innerhalb der Gemeinde erfassen selbstver-
ständlich auch die Litu rgie, ja konzentrieren sich oft auf das gonesdienst-
liche Handeln und entscheiden sich an ihm und in ihm: indirekte Konse-
quenz des von der Liturgiekonstitution so betonten Sachverhalts. daß .. die 
Liturgie der Höhepunkt (ist), dem das Tun der Kirche zustrebt, und zu-
gleich die Quelle, aus der all ihre Kraft strömc'<·. 
In den gottesdienstlichen Versammlungen der Gemeinde sind Jugendli -
che (und jüngere Erwachsene) fast durchweg unterrepräsentien, ein unver-
kennbares Indiz für die Problematik der Beziehung von Jugendlichen und 
Liturgie, die man in vielfacher Hinsicht als Entfremdung bezeichnen muß. 
An anderer Stelle wurden ausführlich Ursachen und Formen dieser Ent-
fremdung dargestellt und die Situation beschrieben, von der heutige Bemü-
hungen bezüglich Jugend und Liturgie ausgehen müssen2• Darauf aufbau-
• Z .... eites V:uikanisches Konzil, Liturgiekonstitution .Sacrosanetum Concilium" 
(SCl, An. 10. 
1 Vgl. M. KLÖCKENER, Die entfremdete 8e~iehung ~ .... ischenJugendlichen und Litur-
gie, in: LJ 39 (1989) 228-252;). ALDAUBAL, Die Liturgie muß von den Jugendlichen 
lernen, in: Concilium 19 (1983) 159-165, bes. 159 f. S. auch E. FEIrEI., Kirche der 
Jugend entfremdet~, in: K:nBI 11 0 (1985) 8)2-843; A. ExELER. Gottesdienst - fOr 
jugendliche ~umulbar? in: DERS., Muß die Kirche die jugend verlieren? Freiburg u. a. 
1981,29-50. 
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end werden hier Orientierungspunkte, Perspektiven zukünftiger Liturgie 
mitjugendlichen entwickelt, sowohl als Anregung und Hilfe für die Praxis 
als auch als Beitrag zur Diskussion dieser Problematik. Die Ausführungen 
beziehen sich primär auf Gottesdienste allein oder hauptsächlich mit Ju-
gendlichen l ; manches davon ist aber ebenso von Relevanz, wenn es um die 
Berücksichtigung der Altersgruppe der Jugendlichen im Gemeindegottes-
dienst geht. Auch sind mehrere der angesprochenen Punkte nicht jugend-
spezifisch, sondern gleichermaßen für die Mitfeier der übrigen Gemeinde-
schichten zu bedenken. Jedoch besteht bei den Jugendlichen alters- und 
glaubensbedingt ein besonderer Bedarf an pastoralliturgischen Bemühun-
gen, entscheidet sich an der jungen Generation doch Wesentliches für die 
Zukunft der Kirche. 
Die Orientierungspunkte zielen primär auf die Gestaltung der Liturgie 
selber. Wegen der Komplexität der Materie ven.ichten sie darauf, das 
gesamte pastorale Umfeld, das für eine fruchtbare Feier der Liturgie unab-
dingbar ist, mitzubehandeln4• Auch können die für Liturgiefeiern mit Ju-
gendlichen wichtigen Aspekte nicht erschöpfend aufgearbeitet werden; vie-
les ist im Bewußtsein und in der Praxis der Jugendliturgie längst selbstver-
ständliches GemeingutS. Vielmehr geht es um Schwerpunkte, denen zu-
künftig besondere Bedeutung zukommen durfte. sollen die jungen Men-
schen auch morgen noch Träger der Liturgie der Kirche sein. 
I. Anpassung durch Reduktion der Vollform liturgischer Ordnungen 
Die Liturgie der Kirche in ihrer bestehenden Ordnung bedarf bei Feiern 
mit Jugendlichen einer alters- und situationsgerechten Anpassung. Die 
l Eigene Eucharistiefeiern mit jugendlichen empfehlen sich. abgesehen von Sonder-
situationen, an Werktagen, während fUr den Sonntag in der Regel auf die Mitfeier der 
jugendlichen in der Gemeindemesse - unter BerUcksichtigung ihrer besonderen Be-
dürfnisse - hingewirkt werden sollte; vg!. Gemeinsame Synode der Bistümer in der 
Bundesrepublik DeutSchland, Beschluß .Gottesdienst" 4-.2.3.1, in: Offi:tielJe Gesamtaus-
gabe I, Freiburg u. a. '1976, 210. Andere, die Eucharistiefeier erg:tn:tende Liturgiefor-
men (1:. B. Tagzeitenliturgie, Andachten usw.) haben dagegen auch am Sonntag ihren 
Plat:t. FUr Jugendliche, die aufgrund ihrer Glaubens- und persönlichen Situation nicht an 
der Sonntagsmesse leilnehmen, kann ein gottesdienstlicher Ansat:t in katechetischen 
Feiern am Samstag (und doch wohl auch am Sonntag) liegen, wie dies kUn.lich betOnt 
wurde in; Zugllnge. Katechetische Feiern mit jugendlichen, hg. v. der Hauptabteilung 
"Pastorale Dienste- des Bischöflichen GeneralvikariatS Trier, 1989, 5. 
4 Vg!. M. AFFOLDERBACH, jugend, in: TRE 17 (1988) 409-423; Q. fuCHS, Jugend 
und Liturgie im Hori:tont der Evangelisierung, in: Lj 37 (1987) 156-187. 
~ Z. B. die gemeinsame Gottesdienstvorbereitung, die Übernahme liturgischer Dien-
ste, dabei besonders der musikalischen Gestaltung und der Herrichtung des Raumes, die 
Pflege des GemeinschaftScharakters usw. 
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nachkonziliaren liturgischen Bücher und Dokumente gewähren dafür er-
hebliche Freiräume durch Auswahl, Auslassung und Hinz.ufügung einzel-
ner Elemente<>. In der Jugendliturgie kommt neben der Ausnutzung der 
Wahlmöglichkeiten hauptsächlich der Anpassung durch Reduktion der 
Vollform liturgischen Handeins Bedeutung zu. Die Reduktion der liturgi-
schen Vollgestalt bei gleichzeitiger "Konzentration auf die religiösen und 
liturgischen UrvollzOge hin, auf die Urgesten, die Urformeln, die Grund-
worte und Grundstrukturen"7 nimmt die veränderte religiöse, spezie lllitur-
gische Kapazität vor allem der Jugendlichen ernSt. Sie birgt in sich die 
Chancen, einerseits entsprechend den Erfordernissen des Alters, der Men-
talität, der Kultur und der persönlichen/Gruppen-Situation der Jugendli-
chen Gottesdienst zu feiern, andererseitS aber die jungen Menschen schritt-
weise an die wesentlichen Formen, Struk[Uren und Elemente der Liturgie 
heranzufohren , wodurch sie in den Gottesdienst der Gemeinde hinein -
wachsen, anstatt ihm entfremdet zu werden und auf längere Sicht mög-
licherweise Sonderriten und -feiern zu entwickeln, die unverbunden neben 
dem Gemeindegottesdienst existieren und eine Integration in ihn verhin-
dern. Auch wenn in der Liturgiepastoral mit Jugendlichen die Ansprüche 
nicht zu hoch angesetzt werden sollten, bedarf solche Reduktion guter 
Vorbereitung und kritischer Reflexion, um nicht der Gefahr der Banalität 
und Unangemessenheit zu erliegen. 
Solche Reduktion betrifft zunächst die Struktur der liturgischen Ver-
sammlungen; denn Aufbau und "Dramaturgie"'liturgischer Feiern sind oft 
kompliziert und für unbefangene Mitfeiernde schwer erkennbar. In der 
Eucharistiefeier empfiehlt sich etwa die vom Ordo Missae zugelassene 
6 Vgl. SC 38 (37-"0); fUr die Messe die Inslniktion der GottesdicIlstkongreguio n 
ober Meßfeiern mit kleinen Gruppen .. Actio pastoralis· vom 15.5. 1969, in: Dokumenu~ 
zur Emeuerung der liturgie. hg. v. H. RENNINGS/ M. KLÖCKEN[R. 1: Dokumente des 
Apostolischen Stuhls 1963-1973, Kevelaer 1983 (zitien: DELI), Nr. 1843-1857; fOr 
den Bereich der Deuu:chen Bischofskonferenz die Richtlinien fUr Meßfeiem kleiner 
Gemeinschaften (Gruppenmessen) vom 24.9.1970, in: Die Meßfeier - Dokumenten-
sammlung. Auswahl fOr die Praxis. hg. v. Sekretariat der DeutSchen Bischofskonferenz, 
Bonn 1990 (ArbeitShilfen 77), 163-172 (auch in ArbeitShilfen 41). Wichtig ebenfalls das 
Kindermeßdirektorium der Gonesdienstkongregation vom I. 11. 1973 (in: DEl I, 
3 11 5-3 169; Arbeiu:hilfen 77, 145-161). Nr. 3 (grundlegend zur Anp:usung an beson-
dere Gruppen), wo aus der Anspr;ache des damaligen Vorsitzenden des .. Consilium", 
KardinalJ.l.ercIlTO, auf der ersten Bischofuynode 1967 zilien wird, bei der Anpassung 
der liturgie gehe es nicht darum, .. irgendeinen speziellen Ritus zu entwickeln, sondern 
um die Beibehaltung, Abkürzung oder Auslassung bestimmter Elemellle und um die 
Auswahl besser geeigneter TcxutOcke" (DEL I, J 11 7). Alle nachkonziliaren liturgischen 
Bucher sehen Anpassungen an die einzelne Versammlung vor. 
7 A. HÄUSSLlNG, liturgiewissenschaftliche Aufgabenfelder vor uns, in: lJ JB (198B) 
94-108, hier 104. 
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Straffung der ~röffn~ng·. Analog zu den im Kindermeßdirektorium gege-
benen Erlaubnissen' Ist zu Uberlegen, ob der Vonrag nur einer Schriftle-
sung, die dann intensiv erschlossen wird, angesichts des schwierigen Ver-
hältnisses vieler Jugendlicher zur Bibepo der VerkUndigung mehrerer Peri-
kopen vorzuziehen ist. Weitere Straffungen wären zwischen Hochgebet 
und Kommunion denkbarlI. Für die Tagzeitenliturgie mit Jugendlichen 
kann Reduktion durch die Rezitation nur eines Psalms geschehen, weiter-
hin durch einen schlichteren Horenaufbau, als ihn die Haupthoren Laudes 
und Vesper haben. In anderen Gouesdienstformen sind jeweils weitere 
sachgerechte Reduktionen zu prüfen. Die verbleibenden, wesentlichen Tei-
le bekommen ein größeres Gewicht und können intensiver und bewußter 
mitvollzogen werden. 
Anpassung und Reduktion geschehen sodann durch die inhaltliche und 
sprachliche Vereinfachung liturgischer Texte, z. B. der Orationen, durch 
freien Vonrag der Einführungen, Überleitungen und Monitionen, wo dies 
vorgesehen ist, oder wo möglich durch Ersaez bzw. Auslassung von Text-
elementen, die nach Inhalt und Sprach gestalt zu schwierig erscheinen. 
Reduktion der Vollform wird darüber hinaus h~ufig bei überlieferten Ri-
ten, Gesten, beim gesamten Zeichenreperteire der Liturgie einschließlich 
liturgischer KJeidung und Ger~te ansetzen mUssen. 
2. Förderung der Vielfalt der Gottesdienstformen 
Das liturgische Programm vieler Gemeinden sieht seit der Aufgabe der 
vielfältigen Andacht.sformen und anderen gemeindlichen Äußerungen der 
Frömmigkeit im Zuge der neuen Säkularisierungs- und Entehristlichungs-
welle oft die Eucharistie als einzige regelmäßige Gottesdiensuorm zu ver-
schiedensten Gelegenheiten und fur alle Altersschichten und Gruppierun-
gen, auch fUr Jugendliche, vor. Ohne n~her auf die Problematik einzuge-
hen, die sich daraus für das Verständnis und die Feier der Eucharistie 
ergibt, bedeutet dies eine Verarmung des gottesdienstlichen Lebens!!. Da-
• Vgl. Die F('ier d('r Gem('ind('mesu. Eröffnung, in: M('ßbuch. Für die Binom('r des 
deutschen Sprachgebietes. Kleinausgabe, Freiburg u. a. '1988, J25-HI; Kindermeß-
dir('klOrium, Nr. 40 (DEL 1,3 154) . 
'Nr. 42 (DEL 1, 3156). 
10 Vgl. KlöCKfNER (s. Anm. 2) 234 f. 
.1 Vgl. Kind('rm('ßdirektorium, Nr. 53 (DEL 1, )167). Einem Ordo Missae simplex, 
wie er schon in der nachkonz.iliaren Erneuerung erwogen word('n war und immer wi('d('r 
ponuriert wird, kirne in dieum Zusammenhang buondere Bedeutung zu. 
12 VgJ. hIerzu zuletzt K. KOPPERS, Venrmt unser gouesdiennliches l..eMn~ Zur Vor-
g~chicht(' und Wirkung des Artik('ls 1) der Ljturgiekonnitution, in: ubt unser GolUS-
dl('nSl~ Die bl('ibende Aufgabe der Liturgiereform, hg. v. TH MAAS.EWERD, rreiburg 
u. :l. 1988,248_264, bes. 259-261 (mit Lituuur). 
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bei waren in einer Epoche, in der die Messe nicht mehr ihrem Wesen gemäß 
Feier der Gemeinde war, gerade die nicht-eucharistischen Gottesdienste 
wichtig für die Frömmigkeit und spirituellen Haltungen der Gläubigen und 
vermochten die Verbindung von Liturgie und Alltagswirklichkeit in beson-
derer Weise herzustellen 1J• Derzeitige Versuche mancher Pfarreien, be-
stimmte Andachtsformen wiedereinzuführen H , andere neu zu begründen, 
Wortgottesdienste und Tagzeitenliturgie regelmäßig zu feiern, zeigen die 
wieder wachsende Sensibilität für ein differenziertes gottesdienstliches Le-
ben und den notwendigen Ausdruck verschiedenartiger Spiritualität und 
Frömmigkeitshaltungen in der Liturgie. 
In Jugendkreisen hat die Vielfalt von Gottesdienstformen schon seit 
längerem einen hohen Stellenwertli. Denn die nachkonziliare Liturgiere-
form hat Meßverständnis und -feier zwar erneuert, doch ist durch andere, 
neu aufgekommene Faktoren für viele Jugendliche die regelmäßige Eucha-
ristiefeier nicht weniger problematisch geworden. So entsprechen nicht-
eucharistische Gottesdienstformen nach Inhalt, Struktur und Gestaltungs-
freiheit oft besser als die Messe den Ansprüchen und Wünschen junger 
Menschen an liturgisches Feiern und sind leichter mit ihrer aktuellen 
Glaubenssituation vereinbarl6• 
Der Pflege vielfältiger Gonesdienstformen mit Jugendlichen wird zu-
künftig noch größeres Gewicht beiz.umessen sein. Gute Ansätze gibt es im 
Bereich der Tagzeitenliturgie, die in abgewandelter Form unter Titeln wie 
.. Frühschicht", "Spätschicht" usw. zumindest zu bestimmten Zeiten einen 
festen Sitz. im Leben hat l7• Örtlich verbreitet sind GebetSgottesdienste, die 
11 Es soll dllmit nicht geleugnet werden, daß dies in der Messe ebenfalls gelingen 
konnte. Private FrömmigkeitsUbungen wllhrend der Messe dienten demselben Ziel, 
allerdings eben sinnentstellt; die VolksmeßbUcher wie der .Schou" oder .Bomm" ver-
halfen lluf andere Weise zur Pflege einer Meßfrömmigkeit. 
14 Man wird alle Initiativen zur Wiederbelebung der Gottesdienstvielfalt begrilßen. 
Jedoch kann es kein gangbarer Weg sein, die vor Jahren aufgegebenen And:lchtsformen 
unbesehen wiedereinfohren zu wollen, so llis sei nichts geschehen. Mllnches dllvon ist 
einfach nicht mehr akzeptabel, weil sich die Melischen und ihre Gbubenserfahrung 
entscheidend gewllndelt haben. 
l J Maßgebliche Einflüsse dürften ausgegangen sein von den vom Deutschen Kateche-
ten-Verein herausgegebenen Sammlungen: Gemeinsam das Leben reiern, bearb. v. N. u. 
G. WEIDINGERIL. HAERST, KevelaerlDüsseldorf 1980; Neue Formen der Jugendlitur-
gie. Situ:lotionen - Erfahrungen - Modelle - Texte, hearb. v. G. u. N. WEIDINGER, 
Mainz 1992. 
16 Schon die Gemeinsame Synode hob 1975 in ihrem Beschluß .Gotusdienst" (4.2.2) 
diesen Sachverhalt hervor; vgl. Offizielle Gesamtausgabe I, 210. Die Problem:ltik h:lt 
sich seitdem erheblich verschllrft. 
17 Diese seit etwa einem Jllhrzehnt geilluflgen Begriffe wurden vor :Illern verbreitet 
durch das Buch von M. FRlGGER, Frilhschicht _ Splltschicht. Impulse fUr Gehet und 
Gottesdienn, Freiburg U. :I. 1984; vgl. zum Ganzen umfassend E. NAGEL, Neue, jugend-
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auf einer bestimmten Spiritualität beruhen, z. B. Taiz~-GebetSgruppen 
oder die Charismatische Bewegung. Größere Aufmerksamkeit gilt daneben 
verschiedenen Arten von Meditationsgottesdiensten und Wongottesdien-
sten im eigentlichen Sinne, in deren Mittelpunkt die SchriftverkUndigung 
und -auslegung steht·' . Hier eröffnet sich gerade fUr Jugendliche, die im 
allgemeinen gern neue Feierformen und Entwicklungen mittragen, ein wei-
tes Feld, auf dem ihre Kreativität und Spontaneität fruchtbar gemacht 
werden kann, zu ihren eigenen Gunsten, zugunsten der Gemeinden, die 
schon oft solche Impulse junger Menschen aufgegriffen und fortge-
führt haben, und nicht zuletzt zugunsten einer reichen und differenzierten 
Liturgie·' . 
3. Verbindung von heilsgeschichdicher und anthropologischer Ausrich-
tung der Liturgiefeiern 
Gottesdienste mit Jugendlichen zeichnen sich vielfach durch ihren an-
thropologischen und eriahrungsorientierten Ansatz aus. Nicht die Verkün-
digung der Frohbotschaft, der Heilszusage und des Heilshandelns GOttes 
an seinem Volk, worauf die Gemeinde bekennend antwortet und ihre Bine, 
ihren Dank und Lobpreis ins Gebet faßt, nicht das BewußtSein, dieses 
Heilsgeschehen in Christus inmitten der im Geist versammelten Kirche 
vergegenwärtigend zu feiern, sind Ausgangspunkt und Inhalt der GotteS-
~ienste. sondern der Mensch, der einzelne mit seinen Fragen, Sorgen, 
Angsten, Beziehungen und Hoffnungen, die beteiligte Gruppe, die in der 
Liturgie nicht zu letzt ihre Gemeinschaft feiert, sich selbst finden oder zu 
neuen Tiefen der Zusammengehörigkeit vorstoßen möchte, eventuell ande-
re Glieder der Menschheitsfamilie, zumal die Benachteiligten und leiden-
den. Existentielle und sozial orientierte .. Themen" des Lebens und die 
Alltagsproblematik treten, was Anlaß und Motivation betrifft, an die erste 
Stelle. Erst in einem zweiten Schritt wird diese menschliche Lebenswirk-
lichkeit mit der liturgischen Verkündigung des Wortes Gottes in Verbin-
dung gebracht, in das symbolische, zeichenhafte Handeln und in das litur-
gem!tßc Formen von Stundengebet, in: L.cbendiges Stundengebet. Veniefung und Hilfe, 
hg. v. M. KLÖCKENCRIH. RI::NNINGS, freiburg u. a. 1989,506-514 . 
• 1 Zu letzIeren wird man auch die Ökumenischen Gottesdienste zihlen . 
•• Vgl. etwa die anregenden Hilfsminel vonJ. KNupp, Liturgie in der Offenen jugend-
arbeit, in: Offene Jugendarbeit, hg. v. R. SCHMIDT, München 1990 (Benediktbeuret 
Ikitrige zur Jugendpastor:tl 2), 90-1 06 (mit Verweis auf zahlreiche andere Hilfsmittel); 
A. GERHARDS u. a., feiet-Formen. Impulse für Gottesdienstgestaltung vom Aachener 
Katholikentag 1986, Aachen 1987; A. GERHARDSIR. RICHTER, Neue VespergOttes-
dienste, Freiburg u. a. 1986. 
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gische Beten einbezogen, durch die Liturgie gedeutet und in die sakramen-
tale Begegnung von GOtt und Me nsch hineingenommen. 
So sehr es immer Anliegen der Liturgie sein muß, in Verbindung zum 
Alltagsleben der Menschen zu stehen und nicht zu einem davo~ isolierten 
Kult zu entarten, so wird ebenfalls darauf zu achten sein, daß sie nicht 
selber zum Alltagsgeschehen wird2c, daß sie nicht den Menschen allein zum 
Anlaß, Ausgangspunkt und Tnhalt der Feier nimmt, sondern immer den 
Menschen, der sich von Gott rufen und ansprechen läßt, der sich die Feier 
des Heils in der Liturgie zu eigen macht und sich selbst in die Heilsge-
schichte Gottes mit den Menschen ei nreiht. Konkret bedeutet dies, daß 
man in gebundenen liturgischen Feierformen wie der Eucharistie, der Tag-
zeitenliturgie, sakramentlichen Feiern usw. weniger von einem selbstge-
wäh lten Thema ausgeht als vielmehr sich durch das WOrt Gottes in der 
Heiligen Schrift, durch die sakramentale Begegnung mit Christus, durch 
Vorbi lder aus der Glaubenstradition der Kirche, durch Gaben de r Schöp-
fung, die in der Liturgie ihren Platz haben, durch christliche Zeichen und 
Symbole ansprechen läßt. 
Thematische Gottesdienstell laufen leicht Gefahr, daß die Anthropo-
zentrik zu sehr dominiert, die dem Gottesdienst innewohnende identitäts-
stiftende, therapeutische und soz.i;'l. l- bzw. politisch-reformerische Kompo-
nente einseitig überbetont wird, so daß die sakramental vermittelte Begeg-
nung mit Gott durch sein WOrt und seine Zeichen der Nähe in den Hinter-
grund ge r:1t, möglicherweise längerfristig gar nicht mehr bewußt wird. 
Wenn man dennoch nicht auf die in Kreisen von Jugend lichen und darüber 
hinaus weit verbreitete thematische Gonesdienstgestaltung verzichten will, 
weil solche Themen eine stärkere Motivationskraft in sich bergen ode r die 
Verfassung und das besondere Anliegen einer Gruppe ausdrücken, die in 
die Liturgie einfließen sollen, müßte die größere Weite, in der jede Litur-
giefeier der Kirche steht, trotzdem zum Ausdruck kommen. Zudem kön-
nen Themen gewählt werden, die zu zentralen Inhalten des Glaubens, 
christli cher Spiritualität und Lebenspraxis hinführen oder selbst daraus 
genommen sindll. 
Diese Überlegungen schließen nicht aus, daß einzelne Elemente der 
Liturgie legitimerweise Fragen und Wünsche der mitfeiernden Gemeinde, 
hier der Jugendlichen, besonders akzentuieren. Doch müssen sie den indi-
20 Vgl. FUCHS (s. Anm. 4) 160-162. 166 f. 
11 Vgl. M. KLÖCKENER, .Tut dies zu meinem Gedächtnis". Überlegungen w them::roti-
sehen Meßfeiern, in: Weizenkorn, hg. v. H . Rrrru. :l., A6, Stuttgan 1984, 108- 115. 
Zl Vgl. etwa die "Themen" im uktionar fUr Gottesdienste mit Kindern. Studienaus-
gabe fUr die btholischen BistUmer des deutschen Sprachgebietes ... , hg. v. den Liturgi-
3chen Instituten Salzburg, Trier, Zunch. 1-2, Ein5iedeln u. a. 1981/1985. 
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viduellen Rahmen übersteigen und in den primär heilsgeschichtlichen Kon. 
text der Liturgie eingebettet sein, so daß der einzelne, die Gemeinde sich 
dem Anspruch Gottes stellt und nicht einer verengenden, einseitigen und 
fUr die Liturgie unguten Anthropozentrik erliegt. Ein solcher vorrangig 
heilsgeschichtlicher, zugleich aber moderater anthropologischer Ansatz 
vermag zu einem großen Teil das zu leisten, was gerade Jugendliche als 
Defizit in der Liturgie beklagen und von ihr zu Recht fordern: daß sie mit 
dem Leben der Menschen in Einklang steht, ohne selbst den Bedingungen 
des Alltags unterworfen zu werden. 
4. Anknüpfung an vorgegebene zeitliche Rhythmen 
Ein großer Teil der Liturgie ist durch den Rhythmus der Zeit geprägt. 
Die Kirche hat seit ihren Anfängen den Verlauf des Tages, der Woche und 
des Jahres nicht nur als kosmisches Geschehen verstanden, sondern ihn 
heilsgeschichtlich gedeutet und in die Liturgie übernommen. So gliedert die 
Tagzeitenliturgie den Tageslauf mit dem Wechsel von Tag und Nacht; die 
Woche findet ihren Anfang und zugleich ihre Aufgipfelung im Sonntag, 
dem Tag der Auferstehung; Feste, Zeiten und besondere Feiern geben dem 
Jahreslauf ein christliches Gesicht über das natürliche Werden und Verge. 
hen der Jahreszeiten hinaus. Eben weil dieser Rhythmus der Zeit $0 ein· 
schneidend das menschliche Leben bestimmt und er einerseitS zyklisch 
dieselben Anbsse wiederkehren läßt, andererseitS linear je neue Geschichte 
sich ereignet, daruber hinaus: weil trOtz aller Technisierung die natürlichen 
Vorgänge eine bleibende Faszination ausüben, ist der Mensch, sind vor 
allem Jugendliche besonders aufgeschlossen für Feste, Feiern und Gottes-
dienste, die dem Zeitrhythmus folgen. 
Liturgiefeiern mit Jugendlichen können vor allem am Tages. und Jah . 
reslauf anknupfen.ln derTagzeitenliturgie wird man Olm ehesten die über· 
gänge von Licht und Dunkel am Morgen und Abend. dazu eventuell den 
Eintritt in die Ruhe der Nacht durch gottesdienstliche Zusammenkünfte 
und Gebet auszeichnen lJ• Inwieweit dies anfangs auf einen bestimmten 
Zeitraum oder einen festen Wochentag beschränkt bleibt oder man sich 
darüber hinaus mit einer Kerngruppe zu einer häufigeren Feier (mehrmals 
wöchentlich. im Idealfall t!iglich) entscheidet. muß von den konkreu~n 
pastoralen und personellen Bedingungen abhängig gemacht werden. In 
jedem Fall ist mit solchen an den Tagesrhythmus gebundenen Feiern eine 
gute, vielfach praktizierte Möglichkeit gewiesen. das den Menschen Be. 
schäftigende in die Liturgie einfließen zu lassen, dem Leben in der Gemein· 
schaft regelmäßige Richtpunkte aus dem Glauben zu geben und dennoch 
2l Vgl. NAGEL(S. Anm. 17). 
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nicht bei einem rein anthropologischen Ansatz und existentiellen Fragen 
stehenzubleiben, sondern sie ebenfalls heilsgeschichtlich zu deuten. 
Was hier fUr den Tageslauf gesagt wurde, gilt in der Jugendliturgie 
analog fUr die Feste und Zeiten des liturgischen Jahres. Durch ihren bedeu-
tungsvollen Inhalt und die die Alltäglichkeit durchbrechende Feier, wie sie 
am markantesten in der Advents- und Österlichen Bußzeit, im Triduum 
Pasch ale oder am Pfingstfest begegnen, sind auch hier Jugendliche beson-
ders aufgesch lossenH • Der herausragende Anlaß. das außergewöhnliche 
Fest oder der geprägte Charakter der jeweiligen Zeit motivieren. erleich-
tern den Einstieg und ermöglichen zudem eine die Selbstbezogenheit der 
Jugendlichen übersteigende und den Zusammenhang der Feier des Heils in 
Christus verdeutlichende Liturgie mit jungen Menschen. 
5. Respektierung von Freiheit und Verbindlichkeit in der Liturgie 
FUr Jugendliche entstehen leicht Schwierigkeiten. wenn es um Offen-
heit und Verbindlichkeit liturgischer Feiern, Formen und Elemente und 
damit um die Gestaltungsfreiheit insgesamt geht. Denn der Gottesdienst ist 
durch die Vorgaben der Tradition, durch seinen Charakter als rituelles 
Handeln, durch das gesamtkirchliche bzw. teilkirchliche Recht zur Ord-
nung der Liturgie und manche anderen Faktoren nicht beliebig dem einzel-
nen oder einzelnen Gruppen anheimgegeben, wohingegen besonders Ju-
gendliche danach streben, ihrer Welt und damit auch dem von ihnen mitge-
feierten Gottesdienst ihren Stempel aufzud_rUcken und selber gestalterisch 
mitzuwirkenu. 
In der Liturgiepastoral mitjugendlichen ist es hilfreich, wenn einerseits 
die Geschichtlichkeit, die trotz aller liturgischen Ordnungen bleibende 
Vorläufigkeit liturgischer Gestalt und daher ihre Veränderbarkeit bewußt 
ist (ohne hiermit einer unbedachten liturgischen Willkür Vorschub zu lei-
sten), andererseits aber auch die bestehenden Ordnungen erläutert und 
positiv begründet werden. Liturgiehistorische, -theologische und anthro-
pologische Gesichtspunkte sowie Sinnzusammenhänge werden dabei im 
Mittelpunkt stehen, während, nicht zuletzt wegen der vielfachen Ableh-
nung von Autoritätsstrukturen durch Jugendliche, weniger vom litur-
gischen Recht und von Ordnungsbefugnissen her zu argumentieren ist. 
Innerhalb der unaufgebbaren liturgischen Grundbedingungen, -formen 
und Strukturgesetze und mit Rücksicht auf die Gruppe bzw. Gemeinde 
2. Vgl. KNUpP (s. Anm. 19) 92-97; M. KLöcKENER, Die Österliche Bußzeit als 
Ch:mce fÜr die jugendpaslOral und -liturgie, in: Bibel und Liturgie 61 (1988) 51-56; 
dazu eine Fülle von Materialbüchem unterschiedlicher Qualitllt. 
25 Vgl. KLöcKENER (5. Anm. 2) HO f. 
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sollte sodann bei der Vorbereitung und innerhalb der Liturgiefeiern mit 
Jugendlichen Raum fUr die Integration jugendlicher Ideen, Kreativität und 
Spontaneität geschaffen werden. Dabei bedarf es von der Liturgie her 
gesehen und aus pädagogischen GrUnden auch in der Jugendliturgie Kon-
stanten, die auf Dauer erst eine Identifikation mit dem liturgischen Han-
. dein sichern. Eine völlige Neukonzipierung von Aufbau und Elementen in 
jeder Feier wäre nicht vertretbar. Daß allzuviel "gemachte Liturgie" auch 
Überdruß und ErmUdung hervorrufen kann, mußte schon mancher unre-
flektiert arbeitende und sich selbst gegenüber unkritische Jugendliturgie-
kreis erfahrenu. 
Die Respektierung angemessener liturgischer Freiheiten unter Beach-
tung der nötigen Verbindlichkeit der Liturgie verhilft dazu, die Mitverant-
wortung der Jugendlichen (wie der ganzen Gemeinde) fUr die Liturgie zu 
realisieren und zugleich in der Feier selber die vom Konzil angestrebte, 
innere und äußere tätige Teilnahme der Mitfeiernden zu vertiefen. Denn 
gerade bei Jugendlichen zeigt sich immer wieder, daß der Mensch am 
ehesten dann eine Sache zu seiner eigenen macht, wenn ihm echte Verant-
wortung dafür übertragen wurde. Zweifellos werden, auch wenn so verfah-
ren wird, im Gespräch und der pastoralliturgischen Arbeit mitjugendlichen 
Reibungsflächen, Konflikte und Ennäuschungen unvermeidbar sein; sie 
si nd am ehesten durch eine ehrliche Auseinande..-setzung zu bewlflhigen, die 
zu vertretbaren Kompromissen bereit ist, rigoristische Positionen vermei-
det und in der sich alle Beteiligten ernst nehmen und in einen gemeinsamen 
Lernprozeß einzutreten bereit sind. 
6. Ganzheitliches Erleben in der Liturgie 
Zum Wesen der Liturgie gehört es, daß sie den Menschen ganzheitlich, 
d. h. auf der kognitiven und der sensitiven Ebene, mit dem Verstand und 
mit all seinen Sinnen erfaßt. Das erfordert nicht nur Wortelerneme, son-
dern auch Teile, die zunächst den visuellen, auditiven, taktilen und odorati-
sehen Sinn ansprechen. Faktisch wird in der Liturgie vieler Gemeinden 
derzeit das sinnenhafte Moment jedoch vernach lässigt und dem Wange-
schehen ein UbergebUhrlicher Vorrang eingeräumt, so daß einseitig die 
kognitive Ebene gefordert wirdv . Viele Jugendliturgiekreise folgen 
meist mangels guter Vorbilder, nötiger Kenntnisse und Erfahrungen _ 
u. Vgl. AlDAZABAl..(s. Anm. 2) 160 f. 16J L; dazu auch FUCHS (s. Anm. 4) 185- 187. 
11 V~L H. REIFEN BERG, BemuhuIlgen um die Zeichen in der Liturgie. Ansat~ der 
Liturglekon5titution - Ergebnisse - Möglichkeiten, in: ubt unser GOttesdienst? 
(s. Anm. 12) 6J-74 (mit Literatur); K. RICHTER, FOr eine neue Sinnlichkeit im Goues-
dienSt, in: KatB1111 (1986) 917-921. 
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dieser Tendenz und konzentrieren sich auf Texte und Lieder, ohne andere 
Gestaltungsformen, die stärker die Sinne ansprechen, in Erwägung zu 
ziehen. Gerade fUr Jugendliche (und Kinder) ist aber die Pflege des Sinnen-
haften von Bedeutung, um ihnen zu einer intensiven Mitfeier des Gottes-
dienstes zu verhelfenlI. Überlieferte Zeichen und Symbole bedurfen dazu 
einer kritischen Prüfung auf ihre Eignung für die Jugendliturgie und einer 
entsprechenden Erschließungn. Neues, liturgiegerechtes und die Sinne for-
derndes zeichenhaftes Handeln ist zu entdecken und zu erproben. Man-
ches wird sich als gelungen und wiederholbar herausstellen, anderes als 
weniger fUr die Liturgie geeignet oder auf eine einmalige Verwendung 
beschränkt erweisen. 
Daneben haben Jugendliche, die in mancher Hinsicht - gerade unter 
Altersgenossen - unbefangener sind als Erwachsene oder sich bewußt vor 
der Erwachsenenwelt darstellen oder gegen sie absetzen, eher das Bedürf-
nis, ihrem Denken und Empfinden durch Bewegungen, Gesten und Hal -
tungen körperlich Ausdruck zu verleihen. Bestimmte GebetsgeSten oder 
Körperhaltungen, die auf die jeweilige liturgische Handlung abgestimmt 
sind und ihrem Sinn und Inhalt entsprechen, können wichtige Bedeutungs-
träger, Verstehenshilfen und Fonnen der tätigen Teilnahme sein)O. Unter 
den motorischen Elementen hat in den letzten Jahren vor allem der .Iitur-
gische Tanz" an Bedeutung gewonnen)l. Stationsgottesdienste, Bußgänge, 
n ALDAzABAL (s. Anm. 2) 164. - Der Wen des Kindenneßdirektoriums liegt nicht 
zuletzt darin, daß die sinnen hafte Dimension der Liturgie durchgllngig besondere Be-
achtung findet. FOr jugendliche wlIre, mit den nötigen Abwandlungen, Ähnlif;hes zu 
leisten. 
Z9 Die zahlreichen Titel, die dazu in den leulen j:ahren emhienen si nd, zeigen 
die Bedeutung dieses Ikreichs, auch ober die Ju~end hinaus; in Ausw:ahl sind dies: 
B. KLEINHEYER, Heil erf:ahren in Zeichen. DreißIg Kapitel ober Zeichen im Goues-
dienst, MOnchen 1980; G. u. N. WEIDINGER, Gesten, Zeichen und Symbole im Goues· 
dienst. Handbuch fOr die Ministranten- und Jugendarbeit, MUnchen 1980; A. KUHNE, 
Zeichen und Symbole in GOItes<!ienSt und Leben, P:aderborn 1981 ; P. P. KA$PAR, 
Geheiligte Zeichen. Elemente des christlichen GottesdienStes, Wien u. a. 1986; K. RICH-
TER, Was die sakroamentalen Zeichen bedeuten, Freiburg u. a. 1988. 
)0 Vgl. Volk Goues auf dem Weg. Bewegungselemente im Gottesdienst, hg. v. 
W. MEURER, Mainz 1989 (grundlegende Ikitrllge von A. GERHARDS, H. BRAKMANN, 
B. jEGGLE.MERZ; dazu eine Fülle von Einl.elbeispielen); wichtig fOr die diesbezugliche 
Katechese D. EMEIS, Liturgiekatechese :als Leibeserziehung, in: K.:a1.81 109 (1984) 
722-727. 
}1 Liter:arurbericht von G. WEIDINGER, in: K:a1.81112 (1987) J20-J22; duu nennens-
wen H.·M. LANDER, T:anzen will ich. Bewegung und T:anz in Gruppe und Gottesdienst, 
MÜnchen 1983; Tanzt vor dem Herrn, lobt seinen Namen. Einfache Beispiele fUr 
Gottesdienste und Feste im Kirchenjahr, hg. v. T . BERCER. Mainz 1985; H . M. LANDER/ 
M.-R. ZOHNER, Medit:uives Tanzen, Stuugart 1987; DIES., Ikwegung und Tanz. 
Rhythmus des Lebens. Handbuch fUr die Arbeit mit Gruppen, M:ainz 1988; R. VOSS, 
Tanz in der Liturgie, Freiburg u. a. 1989; W. ScHNEIDER, Lobt ihn mit Tanz. Neue 
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Wallfahrten, Kreuzwege usw. sind andere Beispiele, wo die Bewegung in 
der Liturgie eine grundlegende Rolle spielt. Während in Gemeindegottes. 
diensten im allgemeinen dafür engere Grenzen gesteckt sind, ist in Jugend-
gottesdiensten eine größere Freiheit denkbar, ja die Jugendliturgie bedarf 
dieses Freiraums zur Erprobung; sie leistet dabei nicht zuletzt Pionierarbeit 
für einen inkulturierten Gemeindegottesdienst. 
7. Verkündigung der Heiligen Schrift 
Die Lesung, Erschließung und Meditation der Heiligen Schrift sind als 
Verktlndigung und Aneignung des Wortes Gottes unverzichtbare Bestand-
teile der Liturgie. Unabhängig von der Gottesdienstform und der mit-
feiernden Gemeinde hat grundsätzlich wenigstens ein biblischer Text sei-
nen Platz in der gottesdienstlichen Versammlung12 . In der Jugendliturgie ist 
der Tatsache Rechnung zu tragen, daß jungen Menschen der Zugang zur 
Bibel nicht immer leicht fällt und zudem die fast zwangsläufige Bibel-
mildigkeit und -kritik nach Ablegen des Kinderglaubens und im Zuge der 
nötigen Neuentdeckung der Schrift aus einer gewandelten Perspektive her-
aus manches erschwertn . Der Verzicht auf biblische Texte ist hier kein 
Ausweg, vielmehr kommt der Auswahl der Schrifnexte, mehr noch einer 
guten Hinfohrong und Auslegung, die die jewei ligen Bedingungen der 
Gemeinde/Gruppe bertlcksichtigt, gesteigerte Bedeutung zu. Es ist nicht 
gUt, nur auf bestimmte Standardperikopen zurUckzugreifen, sondern über 
längere Zeit hin ist eine breiter angelegte Schriftlesung, auch über die von 
Jugendlichen bevorzugten Evangelien hinaus, vorzusehen. In Eucharistie-
feiern, gerade an Sonntagen, genießen die Perikopen nach der leseord-
nung der Messe den Vorzug; nur wenn sich daraus ernste Schwierigkeiten 
ergeben, sollte auf sonstige Abschnitte ausgewichen werden. In anderen 
Gottesd ienstformen ist dagegen eine freiere Auswahl möglich. Die Er-
sch ließung und Aneignung der Schrifttexte kann durch Formen geschehen, 
die Jugendlichen besonders entgegenkommen: z. B. durch ein geistliches 
Gespräch (vor allem in Gruppen), Meditation, Umsetzung in angemessenes 
Spiel oder Bewegungselemente, während eine längere Schriftpredigt, zu-
mindest bei kleineren Gruppen, weniger geeignet erscheint. 
Als problematisch erweist sich in der Praxis der liturgischen Verkündi-
gung oft der Umgang mit nicht-biblischen Texten. Grundsätzlich können 
sie wichtige Beiträge zur Verkündigung liefern. vor allem wenn es sich um 
Vouchläge fUr den Gottesdienst, Freiburg u. a. 1990. Es fällt au f, daß alle Titel von 
Frauen verantwortet werden. 
Jl Vgl. Kindermeßdirektorium, Nr. 42 (DEL I, 3156). Dauelbe Postulat gilt auch fUr 
nicht-eucharistische Gottesdienste. 
II Vgl. KLöcKENER (5. Anm 2) 234 f. 
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Literatur aus der geistlichen Tradition des ChriStentums handelt, ebenso 
aber von z.eitgenössischen geistlichen Autorenl-t. Doch sollten sie mit der 
Schriftlesung in Zusammenhang Stehen. Denn sie können weder von ihrem 
Anspruch her (sie haben keinen Offenbaru ngscharakter) noch sollten sie 
ihrer Zeitgem:tßheit, Problem sichtigkeit oder eventuellen Anschau lichkeit 
und Verstehbarkeit wegen die Schriftlesung zurückdrängen oder gar ganz 
ersetzenU. Ihre Bedeutung für die Liturgie liegt maßgeblich darin, daß sie 
die Funktion der Hinführung und der Auslegung der Heiligen Schrift oder 
gegebenenfall s anderer liturgischer Elemente übernehmen. Die g:tngige 
Praxis bedarf hier mancher Korrekturen. Vor dem Einsatz solcher Texte 
sollte außerdem kritisch gefragt werden, ob sie nicht die ungute Textflut 
und die einseitige Ausrichtung auf die kognitive Ebene in der Liturgie 
verstärken; stau außerbiblischer Literatur erfüllen bisweilen andere zei-
chen- und symbol hafte Elemente eine ähnliche Funktion auf bessere Weise. 
8. Zeiten fUr Sammlung und Stille 
Wichtiger als im Gottesdienst der Gesamtgemeinde sind in Jugendgot-
tesdiensten Phasen der Sammlung und Stille. Wenngleich mit der nachkon-
ziliaren Liturgiereform Sti lle und Schweigen als eigene liturgische Elemen-
te neu bewertet wurden und in den li turgischen Ordnungen verschiedent-
lich empfohlen oder ausdrücklich vorgesehen sind", werden sie landläufig 
noch recht wenig gepflegt und sind im allgemeinen von kurzer Dauer, nicht 
zu letzt, weil viele Gläubige einerseits in solchen knapp bemessenen Mo-
menten nicht zu der nötigen inneren Ruhe und Sammlung finden (könne n), 
andererseitS Ilingere Phasen als den Ablauf störend oder gar bedrückend 
empfinden. 
Zwar sind junge Menschen in einer lauten persönlichen Welt, von 
Musikkonsum umgeben, kaum mehr als Erwachsene an Stille gewöhnt, 
doch entdecken sie nach einer gemeinsamen Einübung und ausreichender 
l4 Die Lesehore des Stundenbuchs gehl von der VerkOndigungsqualit!tt solcher Lilera-
tur aus und bietet gute Beispiele dafOr. Im Hinblick auf Jugendliche wird man allerdings 
in einigen Punkten andere Auswahlkriterien anlegen müssen. 
}5 Verschiedene Dokumente des Apostolischen Stuhls und t~ilkirchlicher Autoritlten 
.schließtn immer wieder den EruHZ der Schriftlesung~n der Messe durch and~re Tute 
aus, nicht aber deren grundSlitzliehe Verwendung. Die positivste Wenung nicht-bibli-
scher Texte für die Verkündigung findet sich, soweit ich sehe, im Grßndonnerstagsbrief 
PapSt Johannes Pauls 11 . vom 24.2. 1980 .DominiClie Cenae-, Nr. 10 (gegen Ende); 
deuuch in: Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 15, Bonn 1980, 21 f. Vgl. zur 
Frage auch Balth. FISCHER, Formen der Verkündigung, in: R. BERGER u. a., Gestalt des 
GonesdienSles. Sprachliche und nichtsprachliche Ausdrucksformen, Regensburg 1987 
(Gottesdienst der Kirche. Handbuch der Liturgiewissenschaft ]), hier 87-89. 
" Vgl. SC ]0: "Auch du heilige Schw~igen soll zu seiner Zeit eingehalten werden.-
Zusammenfus~nd A. HEINZ. Schweig~n - Stille, in: ebd., 240-248. 
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Anleitung bald den Wert der Sammlung und des Schweigens in der Litur-
gie, um sich einzustimmen und innerl ich frei zu werden, um das im Gottes-
dienst Gehörte, Vollzogene und Erfahrene zu erfassen, zu bedenken und in 
seiner Bedeutung für das eigene Leben und das der Mitmenschen Gestalt 
annehmen zu lassen. Nicht umsonst beteiligen Jugendliche sich gern an 
gottesdienstlichen Zusammenkünften, die insgesamt ruhig und meditativ 
gehalten sind, in denen alles ohne Hast und Eile abläuft und ausdrücklich 
längeres, manchmal mehrere Minuten langes Schweigen herrschtl7• 
Eine Phase der Sammlung so ll te zu Beginn von Liturgiefeiern herr-
schen, was eine gegenseitige, freundliche Begrüßung und Kontaktaufnah_ 
me der Feiergemeinschaft nicht ausschließt; jedoch ist das eine vom ande-
ren durch verschiedene Räume oder deutlich markierte Zeiten abzugren-
zen. Vor den Orationen, nach Schriftlesungen und ihrer Aus legung, nach 
Psalmgesang, in Verbindung mit geeigneter Musik, bei verschiedenartigen 
Meditationen, im Zusammenhang mit bedeutungsvollem körperlichen 
Ausdruck, Zeichen und Symbolen, im Ansch lu ß an längere Gebetselemen-
te, speziell innerhalb des All gemeinen Gebetes, legen sich weitere, durchaus 
längere Zeiten des Schweigens zur Besinnung und zum persönlichen Beten 
nahe . In bestimmten Gottesdienstformen, wie z. B. Vigilien, Anbetungsfei-
ern usw., ist dem Schweigen eine erhöhte Bedeutung beizumessen. 
Viele Gemeinden werden bezüglich Stille und Schweigen für ihren oft 
allzu sehr durch unentwegtes Handeln und Sprechen bestimmten Gottes-
dienst in der Jugendliturgie nachahmenswerte Vorbilder finden können. 
9. Kritische Integration des neuen geistlichen Liedgutes 
Vie l hängt in der Liturgie mit Jugendlichen von Gesang und Musik in 
der Feier ab. Sie zählen zu den wichtigsten Elementen. Seit mehr als zwan-
zigJahren hat sich das neue geistliche Lied entwickelt, das hauptsächlich im 
Jugendgottesdienst eingesetzt wirdJl• Verschiedene musikalische Stilrich-
J7 Es sei hier auf die große Bedeutung langer Phasen des Schweigens in der überwie-
gend von jungen Menschen mitgefeienen Liturgie der Communaute von Taize verwie-
sen, von der inspirien viele Jugendkreise das Schweigen auch in ihrt Gottesdienste am 
Heimatoneinrohren. VgJ. auch ALDAzABAL(S. Anm. 2) 161. 
11 Vgl. O. MJ1TERMEIER, .. Wir haben einen Traum ... - Das Neue Geistliche Lied in 
der Liturgie und in der Glaubenshaltung Jugendlicher, in: Liturgie und Dichtung. Ein 
interdisziplinäres Kompendium, hg. v. H. BECKERJR. KACZYNSKI, St. Ouilitn 1983 
(PietaJ liturgica 1), 1,865-885; W. AUMANN, .Singt dtm Herrn tin neuts Lied". NeUe! 
religiöses Liedgut rUr den Gottesdienst, in: Musica sacra 110 (1990) 162-172; I. PEN_ 
NER, Die Gednge von Taize als Chance. in: Singende Kirche 37 (1990) 108-112. 
Aufsch lu ßreich auch W. OFFILE, Arbcitskreis 5 .Gesänge von heute-, in: Redaktionsbc_ 
richt zum Einheitsgesangbuch .. Goueslob-, hg. v. P. NORDHUES/A. WAGNER, Pader-
bornlStuugan 1988, 217-238. 
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tungen, die meist an bestimmte Komponisten und Musikgruppen gebunden 
sind und den Wandel im Musikgeschmack der jungen Generation ausdruk-
ken, und Schwerpunkte in der Textgestalrung sind in der relativ kurzen 
Zeit aufeinander gefolgt und bestehen heute nebeneinander. Manche Titel 
si nd nur kurzlebig oder auf bestimmte Kreise und Formen der Spi ritualität 
beschränkt, andere haben sich erstaunlich lange gehalten und sind inzwi-
schen der Gesamtgemeinde bekannt, bisweilen in ihren Liedschatz einge-
gangen. Die Qualität dieses Liedgutes ist sowohl betreffs der Musik als 
auch der Texte von großem Unterschied. Es gibt anspruchsvolle, aussage-
kräftige Stücke darunter, ebenso aber Minderwertiges, das seine Verbrei-
tung und speziell die Benutzung im Gottesdienst kaum verdient hat. Der 
Bekanntheits- und Beliebtheitsgrad neuer geistlicher Lieder bei Jugend-
lichen sagt nichts über deren Qualität aus. 
Es braucht woh l nicht begründet zu werden, daß solches Liedgut nicht 
nur seine Berechtigung, sondern im Sinne der Anpassung und Inkuhurauon 
der Liturgie seine n festen Platz im Jugendgottesdienst hat und haben muß. 
Allerdings so ll hier auf einen kritischeren Umgang damit gedrltngt werden, 
denn vieles ist einfach ungeeignet für die Liturgie. Ein Weg könnte darin 
bestehen, daß mit den jungen Menschen selber nach und nach Liedtexte 
und, falls die Kompetenz hinreicht, auch die Vertonungen analysiert und 
bewertet werden. Einer solchen Beurteilung wUrde vermutlich eine Reihe 
- auch gern gesu ngener - Lieder nicht standhalten. Ober die Frage des 
Niveaus hinaus ist zu bedenken, daß nur ein geringer Teil des neuen 
geistlichen Liedes speziell im Hinblick auf die gottesdienstliche Verwen-
dung abgefaßt wurde. Die notwendige Unterscheidung von StOcken, die 
den Anforderungen einer gemeinsamen liturgischen Feier zu entsprechen 
vermögen, und solchen, die man eher bei anderen Gelegenheiten singen 
kann, wird in der Praxis kaum vorgenommen. Es geht dabei nicht um eine 
.. Sakralisierung" bestimmter Gesänge, sondern um die Sicherstellung eines 
Mindestniveaus, unter das dauerhaft auch der Gottesdienst mit Jugend-
lichen nicht absinken darf, sowie - mehr noch - um den funktionsge-
rechten Einsatz der Lieder. 
FurTexter und Komponisten stellt sich verstärkt die Aufgabe, zukUnf-
tig liturgische Kriterien mitzuberücksichtigen, um ein reicheres, fUr die 
gottesdienstliche Verwendung geeignetes, neues geistliches Liedgut zu 
schaffen". überdies muß zu der kritischen Integration dieses Liedrepertoi-
res hinzutreten, daß auch in Jugendgouesdiensten auf den Gesangschatz 
19 Man könnte hi~re(Wa d~nk~n an An[WortBeslng~ zu bevonugten Lesung~n, PsaJm-
v~nonungen, weitere Geslnge zur M~s~, Lied~r zu den Tagzeiten (besonders Morgen, 
Abend, Nacht), zu Festen und Zeiten. 
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der Gesamtgemeinde zurückgegriffen wird, um eine völlige Auseinander • 
. entwick1ung verschiedener Musikrichtungen zu vermeiden. 
10. Liturgische Bildung der Jugendlichen 
Das konziliare Liturgieverständnis, das von der ganzen Gottesdienstge. 
meinde als Subjekt der Feier spricht und die tätige Teilnahme und echte 
Mitverantwortung aller Gläubigen wUnscht, erfordert stärker als zuvor 
eine gute liturgische Bildung. Das Desiderat gilt auch fUr Jugendliche; doch 
bestehen hier weithin große Defizite. 
Angesichts des begrOndeten Selbstverständnisses des schulischen Reli. 
gionsunterrichtS und der Schwierigkeiten, denen er heute in verschiedener 
Hinsicht gegenubersteht, ist es unrealistisch, liturgische Bildung schwer· 
punktmäßig dorthin zu verlagern. Allerdings ist zu wUnschen, daß die 
Lehrpläne verschiedentlich mehr auf die Liturgie bez.ogene Unterrichuein· 
heiten vorsehen und die Religionslehrer sich darauf einlassen, auch wenn in 
den Studienordnungen und im Studienangebot fUr LehramtSstudiengänge 
Tneologie/Religionspädagogik an deutSchen Hochschulen die Liturgie. 
wissenschaft ein fUrwahr kümmerliches Dasein fuhrt40• Ein gutes ArbeitS· 
feld ist die vorliturgische Symbolerziehung, außerdem Themen wie "Fest 
- Feier - Liturgie-, anthropologische, religionsgeschichdiche und theo· 
logische Deutungen von Zeichen, Gesten und Haltungen, Fonn und Sinn 
des Gebetes, durchaus auch Begründung und Aufbau bestimmter Gottes· 
dienstformen. 
Liturgische Bildung Jugendlicher wird hauptSächlich jedoch in der au-
ßerschulischen Katechese und Jugendarbeit stattfinden mUssen. Von Litur-
giearbeitSkreisen wird man erwarten, daß sie sich nicht nur unter dem 
unmittelbaren Zweck der Gouesdienstvorbereitung zusammenfinden, son-
dern auf längere Sicht auch die geistliche Vertiefung als Ziel verfolgen und 
Grundkennmisse ober die Liturgie vermitteln. Jugendhäuser, Klöster und 
Gemeinschaften sowie sonstige Träger von offener kirchlicher Jugend-
arbeit, Kursen und Besinnungstagen fUr Jugendliche sollten verstärkt litur-
gische Themen in ihr Angebot aufnehmen, wobei sich die Dimensionen von 
~ Zum Thema ~l..iturgie· im Khulischen Religionsunterricht vgl. R. SAUER. liturgi-
sche Bildung heUle aus rdigionspldag08ischer Sicht, in: ReligionspldagogiKhe 8eitrfge 
9 (1982) 1.9-175; OERS., l..iturgiKhe Bildung - ein religionsp!ldag08isches Stiefkind?, 
in: KatBl107 (1982) 257-267; DlRS.,l..iturgische Erziehung im Rdigionsunlerricht, in: 
ebd. 109 (198.) 712-721; H.). LIMBURG, Liturgische Eniehung in der berufsbildenden 
Schule. in: LJ}1 (1981) 79-96. Die problematische Situation vor 1977 (die Situation 
st~lI t sich heute etwaJ gOnstiger dar) bei: B. SCHACH, Der Religionslehrt'r im Rollenkon-
flikt . Eine religionssol.iologiKhe Untersuchung, MOnchen 1980 (dnu Rel.. v. H.]. 
lIMBURG, in: ALW}I, 1989, 291 f.). 
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Erfahrung gottesdienstlichen Feierns und Wissensvermitdung darüber er-
gänz.en mUsse n~l. Andere Möglichkeiten bestehen in der kontinuierlichen 
Jugendarbeit der Ve rbände und Pfarreien, die faktisch jedoch kaum ge-
nutzt we rdenH , im Zuge der Vorbe rei tung von Sakramentenfeiern , im 
Kontext von Festen und In tensivzeiten im liturgischen Jahr und bei beson-
deren An lässen. Nicht zuletzt geschieht liturgische Bildung in der Liturgie 
se lber, durch ein differenziertes Gottesdienstangebot, eine gute Feierge-
stalt und die Hinführu ng zu und Deutung von liturgischen Zusammenhän-
gen und Elementen*>. 
Den Pädagogen und Ve rantwortli chen in der Jugendarbeit und -seel-
sorge fällt die Aufgabe zu, die Liturgie den Jugend lichen durch Enah-
rungsfelder und - mehr als weithin üblich - durch angemessene Wissens-
vermittlung ve rtraut werden zu lassen. Unter Liturgikern und Katecheti-
kern ist eine Zusammenarbeit mit dem Ziel vonnöten, Arbeitsmittel und die 
nötigen didaktischen H ilfen für den schulischen Religionsunterricht in 
versch iedenen Altersstufen, für die gemeindliche Katechese und die freie 
Bildungsarbeit mit Jugend lichen bereitzustellen . 
• • • 
Die pastoralliturgi sche Arbeit mitjugendlichen kann nicht darüber hin -
wegsehen, daß allen BemUhungen wenig Erfo lg beschieden sein wird, wenn 
nicht das Umfeld in der Jugendarbeit und Gemei nde ei nladend ist. Viele 
Zugänge zur Liturgie we rden Jugendlichen über positiv erlebte, persönliche 
Beziehungen ve rmittelt. Es bedarf in den entsp rechenden Gruppen eines 
.1 V,I. z.um G:mz.en auch G. STACHEL, Lemen und feiem _ Religionsp~dagogik und 
Liturgie, in: KatBI 109 (1984) 698-709, bes. 706 H.; EMEIS (s. Anm. 30); Lebendige 
Katechese 3 (198 1) Heft I: . Liturgiekatechne". - Das z.urUckgehende Interesse in 
dieser Hinsicht uigt sich u. a. darin, daß in letz.ter Zeit kaum Kurse zur liturgischen 
Bildung Jugendlicher beim Deutschen Linargischen Institut in Trier angefragt wu rden, 
was frUher h~ufiger vorkam. - Zur liturgischen Bildung aus evangelischer Sicht mit 
Ikrufung auf R. Guardini vgl. P. CORNEHL, Liturgische Bildung, in: JLH 32 (1989) 
1-18. 
H Hervor:r.uheben sind jedoch die Initiativen des KJG-Diözesanverbandes in der Erz-
diözese Freiburg, der kürzlich zum zweiten Mal einen J ugendkongreß Gottesdienst-
veranStaltete. Zum Kongreß von 1986 vBI. Junger Wein ...• - - der JugendkonBreß 
Gottesdienst" in Stegen - ein Anfang, in: Gottesdienst 21 (1987) 65-69; z.um Kongreß 
von 1990 VB!. M. KLÖCKENlR, Ein Zeichen der Hoffnung .• Auf der Suche nach dem 
verlorenen Schatz GottesdienstM - der z.wei te Jugendkongreß Gottesdienst, in: ebd. 24 
( 1990) 153- 155; DERS., Defizil.e und Ansatz.punkte. Ikricht ober den Erfahrungsaus-
tausch auf dem Jugendkongreß Gottesdienst in Sasbach, in: ebd. 158 . 
• } VBI. SAUER. Liturgische Bildung aus religionsp~dagogischer Sicht (5. Anm. 40) 
161 - 171. 
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Klimas des Angenommenseins und der Freiheit; die Verantwortlichen in 
der Jugendseelsorge und die Leiter der Liturgiefeiern brauchen die nötige 
Sensibilität für Fragen, Wünsche und Bedürfnisse der Jugendlichen sowie 
Verständnis fUr ihr Denken, Leben und Verhalten. Sie müssen es verstehen, 
die in den jungen Menschen schlummernden Charismen und Kräfte fUr die 
Mitfeier des Gottesdienstes aufzuspüren und z.u entfaltenH , und den Ju-
gendlichen Venrauen schenken , was auch Vertrauen in den Geist Gottes 
bedeutet. Und ebenso gilt es das Faktum zu akzeptieren, daß trOtz aller 
redlichen Bemühungen jungen Menschen der Zugang zur Liturgie ver-
schlossen bleibt oder er, einmal gewonnen, gar wieder verlorengeht, und 
dennoch nicht das Interesse an ihnen aufzugeben. Bei alledem mag man 
dem Gottesdienst der Kirche als ganzem wünschen, daß er mehr von der 
geisterfüliten, erfrischenden Lebendigkeit wie auch der Sammlung und 
Ruhe mancher Liturgiefeiem mit Jugendlichen verspüren ließe. 
H VII. KNupp (5. Anm. 19) lOS. 
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MARTIN LECHNER 
Die Option für die Jugend 
Prüfstein einer evange lisierenden Kirche· 
FUr die mir zugefallene ehrenvolle Aufgabe, bei dieser akademischen Feier die 
Lectio zu halten, habe ich das Thema "Die Option fUr die Jugend - Prtlfstein einer 
evangelisierenden Kirchewausgewählt. In diesem Thema bündelt sich gleichsam das 
Anliegen, das meiner Dissertation zugrunde liegt. nämlich: mittels einer geschieht· 
lichen, kairologischen und theologischen Reflexion eine jugendpanorale Hand· 
lungstheorie zu formulieren, welche die Sendung der Kirchefor und mit d~r Jug~nd 
zu orientieren, zu korrigieren und zu ermutigen vermag. In dieser Theorie finden 
sich zwei wichtige Schlüsselworte, ober die mit Ihnen nachzudenken ich mir heute 
vorgenommen habe. Zum einen ist dies der Begriff .. Option" und zum andem der 
Begriff "Evangelisierung". 
Ich möchte zunächst das Verhältnis von jugend und Kirche in der Bundesrepu· 
blik und seine Folgen fUr die Kirche kurz skizzieren. In einem zweiten Schritt lege 
ich dann kurz das pastorale Konzept der Evangelisienlßg dar, bevor ich in einem 
dritten Teil danach frage, welchen pastoralen Gewinn eine behente .. Option für die 
jugend" fUr eine Kirche erbringen könnte, die sich die Evangelisierung als spezifi-
schen Dienst in der Welt von heute auf die Fahnen geschrieben hat. 
I. Das distanzierte Verhllhnis von Kirche und jugend in der Bundesrepublik 
Deutschland und dessen Folgen. 
überblickt man die einschiligige Literatur zum Verhllltnis von jugend und Kir-
che, dann sieht man sich doch mit einer ziemlich bitteren Realitllt konfrontiert, die 
um so mehr denjenigen schmerzen wird, der von der humanisierenden Kraft des 
christlichen Glaubens überzeugt ist. Die verschiedenen Umfra.geergebnisse jeden. 
fa.l1s Ia.ssen sich auf den einfachen Nenner "Weitreichende Entfremdung"1 bringen. 
Oie.se ist keineswegs von "leidenschaftlicher Ablehnung" oder von "unversöhn li -
chen Ressentiments" gepdgt, sondern eher von einer Gleichgültigkeit, die die 
Kirche und ihre Religion in ein unverbindliches Abseits zu drIngen bestreht istl . 
Ma.n verzichtet auf eine weltanschauliche Auseinandersetzung mit der Kirche, mißt 
ihr jedoch als gesellscha.ftliche Institution eine gewisse "positive Funktionalit!l.tW zu. 
Lektio anlllßlich der Doktorpromotion a.n der Theologischen Fakultlt Trier am 
20. I. 1989. 
I Vgl. R. KöCHER, Die Entfremdung zwischen Jugend und Kirche, in: Institut für 
DemoskopieAllensbach, Allensbacher Berichte Nr . • /1982, S. I. 
1 Vgl. DIES., Religiositlt Jugendlicher ohne Kirche?, in: Religionsunterricht heute. 
Informationen des Dezernates Schulen und Hochschulen im Bi$chönichen Ordinariat 
Main:t, ... 1-211985, S. 6-10, hier S. 7. 
)1. 
Ansonsten hegt man .. distanzierte Sympathie" (A. Feige) oder verbleibt in .freundli-
cher Distanz" (M. Affolderoach). Gewiß. es gibt auch zahlreiche hoffnungsvolle 
Anzeichen für eine Klimaverbesserung: beispielsweise das jugendliche Anditz der 
vergangenen Kirchen- und Katholikentage. das soziale und ökologische Engage-
ment von christlichen Jugend- und Jugendverbandsgruppen. der Erneuerungsim-
pulse seitens spiritueller Basisbewegungen, die ki rchl ichen Initiativen und Solidari-
tlugruppen u. a. m. Aber all dies darf nicht über die tiefgreifende Störung des 
Verhältnisses zwischen Jugend und Kirche hinwegtluschen, das seine scharfen 
Konturen erst in den vergangenen 25 Jahren erhalten hat. 
Am treffendsten vielleicht bringt es jene Autorin in der Shell-Studie von 1985 
zum Ausdruck, die resUmierend konstatiert: "Die Kirche ist fUr Jugendliche eine 
Institution. mit der wenig konkrete Begegnungen stattfinden ... Wenn Kirche nicht 
erfahrbar ist und der Glaube nicht erlebt werden kann, wird Kirche im günstigsten 
Fall nur noch als ein gesellschaftlicher Faktor betrachtet:) Ohne kommunikative 
Situationen, ohne personale Begegnungen und ohne spirituelle Erfahrungen dege-
neriert die Kirche - 50 bestltigt die Empirie unsere Erfahrung - 2.U einem buro-
kratischen Gehlluse, deren theologisches Wesen als Communio und deren ereignis-
haftes Charakteristikum davon völlig verschUttet wird. 
Die besagte Distanzierung junger Menschen von der Kirche hat fUr die Kirche 
weitreichende Folgen. Drei davon möchte ich benennen, weil sie mir fUr unser 
Thema relevant erscheinen: 
a) Entfremdung Jugendlicher von der Kirche impliziert zum ersten einen reduzier-
ten oder von Gleichgü ltigkeit geprägten Kontakt mit den katechetischen, li turgi-
schen und diakonischen Ltobenslußerungen der Kirche. Dies hat schon heute 
dazu gefuhrt, daß einer großen Zahl junger Menschen die Lehre der Kirche. die 
liturgischen Riten und Symbolbildungen, der GebelS- und üedsc.haa. die 
ethisch-moralischen Überzeugungen, die institutionellen Gegebenheiten und die 
Fonnen personaler Begegnung, nicht zuletzt aber auch die Urkunde des ch ristli-
chen Glaubens. die Heilige Schrift. nahezu unbekannt sind. Mit einem gewissen 
Recht vennutet daher R. Kocher, die Abwendung junger Menschen von der 
Kirche müsse als "das offen zutage tretende Symbol für die Loslösung von der 
christlichen Religion"· angesehen werden. Wen n aber dem so ist, dann verliert 
die Kirche zunehmend die Chance, zur Lebenskultivierung junger Menschen 
einen wesentlichen Beitrag leisten und ihre Religion als integrativen Bestandteil 
eines humanen Lebens beglaubigen zu können. Man muß in diesem Zusammen-
hang all jenen, die ein derartiges Schwinden kirchlichen Einflusses im Interesse 
der persönlichen Freiheit des einzelnen eher für begrüßenswert halten, zu be-
denken geben, daß die empirischen Studien immerhin einen signifikanten Zu-
sammen hang zwischen Religiosit1t und Lebensfreude/-glück herstellen'. 
) W. SZIEGAUD·Roos, Religiöse Vorstellungen von Jugendlichen, in:Jugendwerk der 
Deutschen Shell (Hrsg.), Jugendliche und Erwachsene '85, Bd. IV: Jugend in Selbstbil-
dem, Hamburg 1985, S.l)4-386, hier S. 351 . 
• KÖCHER, Entfremdung, S. 9. 
, Vgl.ebd.S.14. 
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b) Eine zweite Folgewirkung: Die Abwendung der Jugend von der Kirche verdop-
pelt die in unserer Gesellschaft verbreitete und vielerorts beklagte Separierung 
der Generationen. Wenn nämlich - wie R. Köcher auswertend urteilt -
"Kirchlichkeit" in Deutschland mehr und mehr zum Merkmal einer Alterskultur 
der uber 60jährigen zu werden droht, "scharf getrennt von einer entkirchlichten 
Jugendkultur"", dann verspielt darin die Kirche die Möglichkeit, das zu sein, was 
theologisch von ihr zu behaupten wäre: nämlich eine generationsubergreifende 
Com munio, in der die menschlich bedingten Schranken des sozi alen Status, des 
Geschlechts, der Rasse, der Nationalität und gewiß auch des Alters durch die 
Einheit in Christus aufgehoben sind, gemäß der paulinischen Idemifikationsfor-
mel: "Ihr seid einer in Christus" (Gal 3,26-29). Dem entgegen gesetzt aber 
scheint die bundesdeutsche Kirche in dieser Hinsicht eher ein Spiegelbild der 
Gesellschaft zu sein denn ein prophetisches Zeichen fUr ein humanes, kommuni-
katives Zusammenleben der Generationen. 
c) Sch ließlich ist auf eine dritte Folgewirkung des gestörten Austausches zwischen 
Jugend und Kirche zu verweisen. Die Abwanderung der Jugend Hißt die Kirche 
insofern verarmen, als ihr doch gerade jene jungen Kräfte abhanden kommen, 
die sie fUr die Evangelisierung so dringend benötigen wUrde. Ihr fehlen gleich-
sam die jungen Apostel und die Propheten. Wenn das Konzil betont, die Kirche 
habe sich fUr die "Rettung der menschlichen Person" und fUr den "rechten 
Aufbau der menschlichen Gesellschaft" (GS 3) zu engagieren, dann kann sie die 
innovativen Ideen und die empathische Leidenschaft junger Menschen fUr Frie-
den, Cerechtigkeit und Bewahrung der Schöpfung nicht entbehren. Nicht um-
sonst beschwört dies die Rottenburger Diözesansynode, wenn sie sagt: Jugend 
und Zukunft gehören zusammen", und daher gehören auch "Ki rche und Ju-
gend" zusammen. Wenn die Kirche also eine .Zukunftswerkstatt" im Dienste 
eines humaneren, heileren Lebens aus der Vision des Reiches Gottes sein will, 
dann trifft sie der Auszugjunger Menschen an einem zentralen Nerv. 
2. Eine Kirche, die evangelisiert - Zur grund legenden Konzeption der Jugend-
pastoral heute 
Ein RUckblick auf die Geschichte katholischerJugendpastoral kann anschaulich 
zeigen, daß die jugendpasloralen Konzeptionen der katholischen Kirche immer von 
der geschichtlichen Situation und von der herrschenden Theologie bzw. Ekklesio-
logie her bestimmt waren. Eine Pastoral der "cura animarium" sah in den jungen 
Menschen vor allem Betreuungs- und Rettungsobjekte, deren Heil um so gesicher-
ter erschien, je stärker sie in die sakramentalen Vollzuge des kirchlichen Lebens 
eingebunden waren. Die theologische und geistige Si tuation der Zeit nach dem 
Ersten Weltkrieg hingegen trug ihren Teil daz.u bei, die jungen Menschen als 
wichtige Miuräger der "aedificatio corporis Christi mystici- in der Jugend selbst, in 
den Pfarreien sowie im Deutschen Reich zu entdecken. Ihre Mitarbeit am hierarchi -
6 R. K öCH ER, Religiositli tJugendlicherohne Kirche? hier S. 6. 
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schen Apostolat verstand man - dem Kon~il weit vorausgreifend - als Diakonat'. 
Das Kon2.ept missionarischer Jugendseelsorge nach dem Kriege konnte hier un-
mittelbar anknopfen und jene große Programmatik der Wiederverchrisdichung 
Deutschlands und des Aufbaus eines christlichen Europas mit Hilfe der Jugend 
formulieren. Seit den sjeb~iger Jahren, insbesondere .seit der Wür~burger Synode, 
wurde dieses missionarische Konzept der Jugendseelsorge durch ein diakonisches 
abgelöst. Seine klarsten Konturen gewinnt dieser Ansatz wohl im Synodenbeschluß 
.Ziele und Aufgaben kirchlicher Jugendarbeit- von 19751• 
Versucht man heute, die Jugendpastoral in .0Hensiver Treue- zum Zweiten 
Vatikanischen Konzil und zur Synode fortz.uschreiben, dann kann auf den BegriH 
der .. Evangelisierung-, wie er von der römischen Bischofssynode von 1974 und in 
dem da rauf bauenden Schreiben .Evangelii nuntiandi" von Papst Paul VI. dargelegt 
wurde, nicht verzichtet werden. Eine kurze Skizzierung dieses Begriffes erscheint 
unabdingbar, um das Anliegen einer Option fUr die Jugend besser einordnen zu 
können . 
.. Evangelisieren- - so schreibt der Papst in seinem apostolischen Schreiben _ 
.ist in der Tat die Gnade und eigentliche Berufung der Kirche" (EN 14). Es handelt 
sich dabei um eine "reiche, vielschichtige und dynamische Wirklichkeit" (EN 17), 
die nicht auf bloße Wort"verkundigung oder auf eine katechetische Methode redu-
ziert werden darf. Vielmehr geht es darum, auf umfassende Weise - durch das 
Zeugnis ohne Worte, durch die vielh.ltige Begegnung mit dem WOrt GOtteS, den 
christlichen Zeichen und der christlichen Gemeinsch2ft - Zeugnis zu geben von 
du Offenbarung Gottes in Jesus Christus, von seiner Liebe ~u den Menschen und 
z.ur Schöpfung sowie von seinem Plan , durch seinen Sohn die Welt und die Men-
schen, insbesondere die Sünder, zu retten (vgl. EN 26). 
Voraussetzung fUr ein solches befreiendes und hoffnunggebendes Zeugnis der 
Kirche ist ihre eigene Evangelisierung. Die Christen müssen sich - bevor sie andere 
evangelisieren wollen - selbst dem Evangelium stellen, sie mUssen sich Jesus Chri-
StuS, der Frohbouchaft Christi in Person , öHnen, .sich von ihm durchdringen und 
in allem bestimmen lassen. (Nur) in dem Maße, wie dies gelingt, kann die Kirche 
du Evangelium selbst weitergeben'" (Vgl. EN 18). Eßlscheidendes Kriterium für 
die Evangelisierung ist also die Treue der Christen zum Evangelium. 
Dieses Grundprinzip setzt sich fort in der Melhodi/t der EYangelisierung. Die 
Einheit von Tat und WOrt (in dieser Reihenfolge !) macht das Charakteristikum 
evangelisierender Pastoral aus. Mit Nachdruck betont Papst Paul VI. in seinem 
Schreiben dieses Ineinandtr von Wort und Tat. wenn er die Kircht mahnt. ein 
1 Die Jungführer bu.eichnete Wolker als .Diakone in junger Kircht" _ Vg!. 
C. TU.AiANN/L WOLKER, Christopher. Vom Diakonat junger Christen in der Gemein-
de. Recklinghausen 1939, S. IB. 
I Vg!. Synodenbeschluß "Ziele und Aufgaben kirchlicher Jugtndarbeit", in: BERTSCH, 
L. u. a. (Hrsg.), Gemeinsame Synode der Bistümer in der Bundesrepublik Deutschland. 
Offizielle Gesamtausgabe I, Freiburg 1976, S. 288-31 I. 
, w. SCHEEll. Kommentar zu EN, in: Verlautbarungen des ApostOlischen Stuhls 
H.2,S.75. 
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Zeugnis echt christlichen Lebens zu geben, das sich zugleich Gott und dem Näch-
sten in grenzenloser Einsatzbereitschaft hingibt (EN 41). Evangelisierung geschehe 
vor allem "durch das Verhalten, durch das Leben der Kirche" (EN 41). Sie habe die 
Botschaft einer ganzheitlichen Befreiung der Menschen (vgl. EN 33) nicht nur zu 
verkündigen, sondern sie müsse auch tatkräftig mithelfen, daß diese Befreiung 
Wi rklichkeit wird und daß sie ganzheitlich erfolgt (EN 30). Die Kirche will, indem 
sie evangelisiert, durch die göttliche Kraft der Botschaft, die die Kirche verkündet, 
.,zugleich das persönliche und kollektive Bewußtsein der Menschen, die Tätigkeit, 
in der sie sich engagieren, ihr konkretes Leben und jeweiliges Milieu umzuwandeln" 
(EN 18, ähnlich EN 19). Evangelisierung ist also .. ohne Zweifel ein Dienst, der 
nicht nur der Gemeinschaft der Christen, sondern der ganzen Menschheit erwiesen 
wird" (EN I). 
3. Die Option für die Jugend - Prüfstein einer evangelisierenden Kirche. 
Der Begriff Option, heute geradezu ein Modewort vor allem im wirtschaftlich-
technischen Bereich, meint für uns Ch risten, daß wir "in wirklich hart auswählen-
den Entscheidungen"lO paslOrale Schwerpunkte zu seuen gezwungen sind, um das 
Evangelium vor den Menschen zu bewahrheiten ... Zu einer evangelisierenden Pa-
storal gehört der Mut, Optionen zu treffen, die sich an den Prioritäten Jesu seihst 
orientieren: Wo den Armen das Evangelium, den Gerangenen Befreiung, den Blin-
den das Augen licht und allen Schuldbeladenen die große AmneStie GOtteS ge-
schenkt wird, (Lk 4, 18), kommt die spezifische Dynamik der Gottesherrschah in 
Gang, die - genau auf diesem Weg - auch die Reichen, die Sehenden, die Freien 
und Gerechten zur Umkehr einlädt."l1 Wer Optionen trifft, will also nicht andere 
ausschließen, vielmehr vergewissert er sich der theologischen und kairologischen 
Perspektive seiner Pastoral und konzentriert seine Kräfte auf das vom Evangelium 
her besonders Geforderte. Opt-ionen zu treffen schützt also die Pastoral der Belie-
bigkeit, ermöglicht ihr die differenzierte Wahrnehmung von sozialer Not im Kon-
text von Macht- und Herrschaftsverhltltnissen und zwingt sie zu r produktiven 
Enttäuschung volkski rchlicher Serviceerwartungen 11. 
Nun ist es wirklich die Frage, ob die Kirche in Deutschland _ ähn lich der 
Lateinamerikas - eine Option rür die Jugend treffen kann und soll. Eine solche 
Entscheidung müßte allein schon mit der Kritik der Demographen rechnen, die 
aufzeigen, daß die Anzahl, aber auch die soziale Lage der alten Menschen, heute 
10 K. RAHNER. Strukturwandel der Kirche als Aufgabe und Chance, Freiburg 1972, 
S.52. 
11 R. ZERFASS, Was sind letztlich unsere Ziele? Pastoralpsychologische Thesen zur 
Motivationskrise in der Pastoral der Kirchenfremden, in: Kuh. Glaubensinformation 
(Hrsg.), Erfahrungen mit Randchristen. Neue Horizonte fOr die Seelsorge, Freiburg 
1985, S. 43-M, hier S. 53. 
U Vgl. dazu bei. O. FUCHS, Theologische Ans!lue kirchlicher Jugendarbeit im Hori-
ZOnt der Evangelisierung, in: W. ISENBERGfH.·G. ZIEBERTZ, Jugend als prophetische 
Kraft? Kirchliche Jugendarbeit in der Diskussion, DUsseldorf 1989, S. 23-76, hier 
S. 39 ff. 
318 
eher eine .Option fOr die Alten" nahelegen würde. leh mOchte eine solche Option 
keineswegs ausschließen, gleichwohl will ich mit Blick auf das eingangs geschilderte 
Verh!tltnis von jugend und Kirche um eine .Option fOr die jugend" werben, dies 
einfach deswegen, weil ich glaube, daß die Kirche das Evangelium nicht zu den 
Menschen bringen kann ohne die jugend. In der Tat ist also die Option fOr die 
Jugend der Prtlfstein einer evangelisierenden Kirche, und ich meine, dies ist sie in 
einer dreifachen Hinsicht: 
20) .Option fOr die Jugend" besagt zun!tchst einmal eine Option für die .4rme~ 
Jugend". Eine solche vorrangige Entscheidung wllre der Prtlfstein fOreine diako. 
nische Kirche. Oie Option fOr die .lrmereJugend" will den Blick fOr jene jungen 
Menschen fchlrfen, die wegen ihrer wirtSchaftlichen, sozialen und kulturellen, 
aber ::lUch wegen ihrer affektiven, moralischen \lnd spirituellen Armut keine 
Entfaltungsmöglichkeiten besitzen und 20m Rande der Gesellschaft leben. Ohne 
Zweifel gibt es auch heute solche !trmere Jugendliche unter uns, besonders am 
Rande von Ballungszentren, in l!tndlichen Gegenden, in subkulturellen Szenen 
und in jenen abgeschlossenen RJumen, in denen eine Leistungs· und GIOcluge. 
seilschaft behutsam ihre Opfer ausgrenzt. Mit dem Generalkapitel der Salesianer 
Don 8osco$ teilt man gerne die Ansicht, daß die .tragische Armut dieser jugend" 
darin besteht, .Mensch" werden zu können". Die jugendp:moral einer Kirche. 
die sich die .Rettung der menschlichen Person" und "den rechten Aufbau der 
menschlichen Gesellschaft" (GS 3) zum Programm gemacht hat, klllnn ange. 
sichts dieser Situation nicht anders, als sich zum Anwalt dieser marginalisierten 
Jugend zu machen - wie es beispielsweise die Salesianer Oon Boscos aufgrund 
ihrer Option fOr die lrmereJugend hier in Trier·West tun. Das pastorale Inter· 
esse besteht nicht prim!tr in einer Verkirchlichung junger Menschen, sondern 
zuerst und zutiefst in einer selbstlosen Hilfe zur .. Subjektwerdung unter den 
Augen Gottes· (R. Zerfaß). Um sich auf diese Option fOr die lrmere Jugend 
vorzubereiten, wird es fOr die gegenwlrtige Jugendpastoral mit ihrer Fixierung 
auf die Mittelschichtjugend unerläßlich uin, nach bewlhnen und neuen institu. 
tionellen Formen der Priunz unter der marginalisierten Jugend zu suchen. Die 
Option fOr die lrmereJugend prtlft also eine evangelisierende Kirche duaufhin, 
ob sie wirklich ein Werkzeug der Liebe Gottes ist, den sie ja als die .. Liebe-
schlechthin bekennt. 
b) Option fOr die Jugend beinhaltet zweitens eine Op,ion for die .dpostQ/isclH Ju. 
gend". Diese wäre der Prtlfstein und die Voraussetzung dafür. ob die Kirche 
künftig wahrhaft eine Communio sein kann, die sich in der Missio bewlhrt. 
Ohne die Partizipation der Jugend selbst kann die Kirche weder jene kommuni· 
kative Sozialgestalt gewinnen, die sie theologisch behauptet. noch kann sie auf 
Dauer ihre Sendung fOr die Menschen erfollen. Daher ist es legitim, wenn 
Gemeinden und Gemeinschaften um junge Menschen werben und sie einladen, 
kirchliche Christen zu werden und sich fOrein bewußtes Leben der Nachfolge-
in welcher Form auch immer _ zu entscheiden. Diese Option fOr die apostoli . 
sche Jugend ist nicht von lngSllicher Sorge um das Heil der Jugendlichen moti· 
I' Salesianer Don 8oscos, 20. Besonderes Generalkapitel, Rom 1971 , S. ]5. 
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viert, sondern sie ist vielmehr allein von dem Willen getr:lgen, junge Menschen 
zu gewinnen, die - um mit K. R:lhner zu sprechen - "als Zeichen für :llIe die 
über.all in der Welt wirksame Gn:lde Goues deutl ich machen"H. Eine Kirche, die 
evangelisieren will, darf also, ja sie muß um junge Apostel besorgt sein. Dies, 
indem sie jungen Menschen hilft, "Christus zu entdecken, ihm zu folgen und ihn 
innerhalb der Gemeinschaften zu verkünden· u ; dies :luch, indem sie jugendli -
che in den Glauben und das Gebet der Kirche einfUhrt, damit sie immer mehr 
selber zu Aposteln für die jugend (vgl. EN 72) und zu Baumeistern einer "Zivili-
sation der Liebe" werden. Eine Option fÜr die :lpostolische jugend also dient 
beidem: der Erneuerung der Kirche und der Erneuerung derWeit. 
c) Option für die jugend impliziert drittens eine Option jar die . prophetische Ju-
gend" - Eine derartige Option ist der Prüfstein für eine prophetische Kirche 
und beruht auf der theologisch begri1ndeten Einsicht, daß sich das Heilswirken 
Gottes nicht nur mittels der Kirche vollzieht, sondern auch auf Wegen auBer-
halb kirchlicher Institutionalitit. Wenn wir glauben dürfen, daß Gou in seinem 
universalen H eilswillen mit jedem Menschen in Verbindung steht", dann muß 
die Kirche damit rechnen, daß von .Menschen guten Willens· die Zeichen der 
Zeit erkannt und die Heilssendung der Kirche in anonymer Weise realisiert wird . 
Die Option fUr die prophetische Jugend kann daher durchaus der Gefahr eines 
Ekklesiozentrismus vorbeugen. Sie schirft ein, daß junge Menschen - seien sie 
kirch lich gebunden oder nicht - Triger des Geistes Gottes und damit potentiell 
,.prophetische Subjekte"' sein können . Solche br:lucht eine evangelisierende Kir-
che, weshalb sie die Bereitschaft aufbringen muß, auf diese, meist sehr unbeque-
men Mahner, Warner, Kritiker, .. Querdenker", manchmal auch Tröster zu hö-
ren, mit ihnen in Kommunikation zu treten und dabei jenen Weg zu finden, den 
sie heute im Dienste eines humanen Lebens und einer humanen Zukunft zu 
besch reiten hat. 
Mit diesen drei Optionen sind nun auch die drei grundlegenden Ziele der 
Jugendpastoral einer evangelisierenden Kirche eingeholt, wie ich sie in meiner 
Dissertation fonnuliert habe: 1. Selbstloser Dienst :In der Subjektwerdung junger 
Menschen; 2. Aufbau einer Kultur der Gemeinschaft und Mitwirkung - mit ande-
ren Worten: .Ekklesiogenese" und .. Soziogenese" und schließlich 3. Förderung 
einer Haltung von Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schöpfung. 
I. K. RAHNER, Strukturwandd, Freiburg 1972, S. 67. 
I} Vgl. Lateinamerikanischer Bischofsrat, Sachbereich Jugend, Jugend, Kirche und 
Verinderung. Ein pastoraler Entwurf zum Aufbau der Ziviliution der Liebe, S. 82 
(- Dokumente/ Projekte, hng. von der Adveniat-Geschiftsstelle Essen, Nr. 30). 
16 Vgl. GS 22. 
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Grundzüge der Philosophie des Nikolaus von Kues 
Joser Stall mach arbeitet in diesem inhalt-
lich äußerst dichten Buch die Grundzüge 
des philosophischen Denkens des Nikolaus 
von Kues heraus. Sie sind durchgehend 
bestimmt von dessen beiden Grundideen, 
der dOCla ignoramia und der coir/eiden/ja 
opposilorunJ. Der Verfasser zeigt eine exak-
te und lebendige Kenntnis aller Werke, die 
ruf das Verständnis der cusanischen Philo-
sophie von Belang sind. Aus seiner Ver-
trautheit mit der europäischen Geistesge-
schichte kann er deutlich machen, was 
Nikolaus von Kues aus der großen voran-
gehenden Denktradition aufgenommen. 
sich neu angeeignet oder umgeformt und 
weitcrgefLihrt hat und worin er als einer 
der großen Wegbereiter der neuzeitlichen 
Reflexionsphilosophie und Transzendenz· 
philosophie anzusehen ist. 
Die Darstellung dessen, was man den 
lebendigen Kern der philosophischen Me· 
taphysik, Anthropologie und Erkenntnis· 
lehre des Nikolaus \Ion Kues nennen kann, 
ist so konzenlrisch und gediegen erarbeilet, 
daß Stal1machs Werk dem Bewußtwerden 
der Aktualitiit des Nikolaus \Ion Kues zu 
unserer Zeit neue Stoßkraft geben kann: 
Die wahre Weisheit liegt nach Cusanus 
nicht in der Anhäufung \Ion Wissen, son. 
dem im Vorstoßen zum Wissen des Nicht. 
wissens (docta ignorantia). im Wissen dar. 
um, daß im Unendlichen die Gegensätzc 
und selbst die Widersprüche, die im Endli. 
ehen auseinandcrfallen und die das endli-
che Denken auch streng auseinanderhalten 
muß, ineinsfallcn (coineiden/la opposilo-
rum). Das Letztbegründung suchende Den-
ken gehl über den rationalen Verstandes-
diskurs und auch noch über alle imellek-
wale Zusammenschau hinaus hin auf den 
einen unendlichen Urgrund alt des Vielen, 
somit also hinein in die "Finsternis" des 
"überhelJen Lichtes". 
Josef Stallmach: Ineinsfall der Gegensätze 
und Weisheit des Nichtwissens. 
(Buch reihe der Cusanus-Gcsellschaft, 
Sonderbeilrag) 1989, 218 Seiten, Leinen 
mit Schutzumschlag 48,-. DM. 
ISBN 3402-03493-X. 
Verlag AschendorfT Münster. 
Bezug duch jede Buchhandlung. 




Band 1: Prolegomena. 1990. 307Seiten, 
gOO. DM 62,-
Der eIste neuere wissenschaftliche Em· 
wurf einer neutestamentlichen Theologie 
in gesam/bJbJischer Sicht, Der Autor ver-
sucht. das Verhältnis von Altem und 
Neuem 7estamem dadurch miller zu 00' 
summen, daß er dem theologischen Um-
gang der neutestamentlichen Autoren 
mit dem Alten Tesl.amem nachgeht Es 
zeigt sich nämlich, daß sich gerade lner 
neutest.amemliche 11100Jogie in ihren 
Grundzugen erschließt 
Der erste Band eIltMIt sowohl die Prole 
gamene. in denen das theologische Koor-
dinatensY8tem [ur die Losung der gestell-
ten Aufgabe 8rElrbeitet wird. als euch dIe 
Theologie des PauJus. Der zweite Band 
(in VOlberelWtlg 1991) wird dle Theologie 
der übngen nemest<1nlemJichell Schriften 
rhematisieren und in den Epilegomena 
du: theologIschen Konsequenzen des ein-
geschlagenen Weges vorstellen. 
V&R 
Charles Kingsley Barrett 
Das Evangelium 
nach Johannes 
Aus dem EnglIschen von Hens Bald_ (Kn-
tisch-exegetIScher Kommentar über das 
Neue 'Testament, SonderbandJ, 1990. 608 
Seiten, Leinen DM 128,-, bei SubsknpoOn 
der Reihe DM 115,20 
Die Arb8Jt am Joilannosevangellum hat 
den Verfasser uber VIerzig Jahre semes 
Lebens inrensiv begleitet, Die Fruchr iSt 
dieser Kommentar. au[ G/und der weiter-
gegangenen Forschung vöJlig neu geJaßt 
• und für diese deutsche Ausgabe auf dell 
IJeuugen Stalld der seither erscmenenen 
wichtigsten ArbeIten zu Johallnes ge, 
bracht In einem großen einlalwllgswil 
werden die-du!chgehendell PIOb/ewe des 
Evangeliums behandelt seine Besonder-
heiten und seine Absieh!, seill außor-
chnsLlic1Je! und sem chnstlicher Hinwr-
grund, seme TheologIe, Ursprung und 
Gelwng des E.Vangeliums sowio seine 
ThxtüberlieferuJ1g, Es folge die abschmtts-
weise Auslegung des E'vangelium.,> mit 
deuulliert8!J Erlawerungen zum LJr/axt 
C, K Barrett arbeitet auch die Bedeuwng 
des Evangeliums rur die spätere Entwic:k 
Jung christllc/wr Theologie hawus, 
Dieser neueste umfi:JS$ende Kommentar 
zum Johannesev8IlgeliuJn ist ein Meilen· 
slern der JohannesforscllUng ulld die VIel 
leicht wJchtigste bisherige AlremafJve zu 
RucJoll BuJtrmwlls kklssischer Auslegung. 
Vandenhoeck&Ruprecht . Göttingen/Zürich 

